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RESUMEN 


La confusión reinante en la Filosofía actual acerca del tema de los valores, 
que les da por un lado caracteres objetivos, mientras por otro los reduce a la 
esfera de las esencias ideales, hace el tema especialmente difícil para la inves- 
tigación filosófica, Los valores no son, se dice, sino que simplemente valen. 

Este punto de vista que tiene su origen en el formalismo apriorista de Kant 
y que se desarrolla después con la doctrina de la intencionalidad en Husserl, 
alcanza su punto cumbre en las axiologías de Scheler y Hartmann. 

Sin embargo, la teoría de los valores cobra nueva luz en la doctrina tomista 
de la participación, donde aquéllos cobran todo su sentido ontológico. Se des- 
cubre así que los valores tienen existencia real en cuanto participan del Sumo 
Bien, pero también se explica de esta forma su carácter ideal como modo 
abstracto y universal de aprehender su esencia por el hombre. Los valores 
aparecen así ubicados, como intermediarios entre Dios y el hombre, son los hitos 
que el hombre recorre en su itinerario hacia Dios. Se explica también de esta 
forma la cultura como realización de valores en el mundo de lo social. Es, pues, 
fácil apreciar una vez más la fecundidad de la doctrina de la participación, como 
eje de la metafísica tomista. 


1.—Kant pretendió explicar el conocimiento como una construc- 
ción de objetos mediante la síntesis de las formas a priori de la inteli- 
gencia y el contenido de los fenómenos. Quedaba así descartado el valor 
del conocimiento intelectivo como aprehensión del ser trascendente y 
de sus constitutivos esenciales, en cuanto objeto suyo propio, e invali- 
dada, por eso mismo, la Metafísica. 

Con lo cual se destruía a la vez el fundamento ontológico del bien 
y de la actividad práctica humana, especialmente de la moral. Para 
Kantt el conocimiento ético se organiza también como una síntesis a 
priori del contenido empírico —la máxima— y del elemento puramente 
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formal de la inteligencia —la ley— que lo universaliza. La ética kan- 
tiana se estructura, pues, como un puro formalismo a priori, como un 
autonomismo moral subjetivo, que brota de la razón práctica, sin nin- 
gún fundamento de la realidad trascendente. El deber no es un deber 
ser o exigencia o norma ontológica, que desde el ser trascendente se im- 
pone a la conciencia, sino un a priori 'puramente formal de ésta, que 
confiere obligatoriedad a un contenido concreto de una máxima de con- 
ducta. 

2.—Contra el formalismo kantiano —en definitiva subjetivo— la 
Fenomenología contemporánea redescubre el carácter intencional de la 
conciencia con la polaridad simultánea de sujeto y objeto en el plano 
del conocimiento especulativo o de aprehensión de las esencias, y de la 
libertad y del valor en el plano de la aprehensión estimativa o, en tér- 
minos tradicionales, del conocimierto práctico o director de la actividad 
estrictamente práctica del obrar moral y del hacer técnico-artístico. 

Pero la Fenomenología no lleva hasta el fin su gran redescubri- 
miento de la intencionalidad: en el plano especulativo, escindiendo el 
objeto del ser, se detiene en el puro objeto o esencia con prescindencia 
o “epojé” del ser —la eidética de Husserl— y en el plano del conoci- 
miento práctico, escindiendo el valor del bien, se detiene en el puro 
valor con precindencia del bien real —la axiología de Scheler y Hart- 
mann. 

Los valores son esencias trascendentes absolutas, alógicas y, como 
tales, aprehendidas no por vía intelectiva sino irracional, en la inten- 
cionalidad de los sentimientos espirituales, es decir, de la persona. Los 
valores no son, simplemente valen; están destituídos de consistencia 
ontológica, pero trascienden la pura subjetividad y son independientes 
del sentimiento que los aprehende y se impone al sujeto de un modo 
universal y absoluto, y, en tal sentido, son trascendentes a la persona. 
Precisamente porque no son, sino que únicamente valen, no cobran con- 
sistencia ni valen sino en las categorías emotivas del espíritu o de la 
persona. Sólo en la persona los valores valen y manifiestan su consisten- 
cia trascendente a la misma. 

Así como el objeto trascendente, destituído, al menos metodológi- 
camente por vía de “epojé”, del ser, iba a terminar absorbido por la con- 
ciencia interpersonal de Husserl —retorno al idealismo trascendental, 
contra el que se había erigido en sus comienzos— así también el valor 
desarticulado del bien —es lo mismo que el ser en cuanto apetecible— 
iba a perder su consistencia ontológica propia para terminar absorbido 
por el sujeto y reducido a producto de la libertad. 

Las últimas direcciones del pensamiento actual, dominadas por el 
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irracionalismo, especialmente en la forma existencialista, que es una 
vuelta al empirismo por vía anti-intelectual, hacen depender el valor, 
de la propia libertad —retorno a Kant, que tampoco superaba el empi- 
rismo—. Con lo cual se confirma históricamente la demostración teórica 
de que los objetos o valores o se identifican con el ser trascendente y 
absoluto, o pierden todo sentido intencional y trascendente dentro de la 
misma conciencia. 

3.—Los tomistas han respondido siempre que el valor es un bien 
o ser apetecible. 

Sin embargo, a muchos espíritus —incluso a filósofos católicos— 
sigue seduciendo la distinción de ser y valor. Pareciera que el valor en 
sí mismo no tuviera vigencia en el plano de la realidad ontológica, sino 
que fuera una pura esencia ideal, destituída de existencia, e incluso de 
contenido pensable —alógico—, y que llega a existir sólo al ser reali- 
zado por la persona en el ser real, para constituir el bien propiamente 
tal; pero que en sí mismo y permaneciendo, eso sí, trascendente al su- 
jeto, continúa incontaminado del ser en que se realiza En efecto, qué 
realidad puede significar el placer, la justicia, la nobleza, la belleza y 
la santidad? Existen acciones placenteras, justas, nobles, bellas y santas, 
es decir, las realizaciones concretas de tales valores en el ser, o sea, los 
bienes, pero en sí mismo los valores no parecen poseer carácter real, 
constituir un ser real. 

Los valores, sin embargo, son reales e identificados con el ser. La 
solución tomista sigue siendo verdadera hoy como antes. Pero el valor 
sólo cobra todo sentido ontológico en la doctrina de la participación, 
columna vertebral de la metafísica tomista. 


El problema del perfeccionamiento práctico del hombre —que com- 
prende el de su hacer técnico-artístico y sobre todo el de su obrar moral 
y, desde éste, aun el mismo perfeccionamiento teórico de la inteligencia 
por la filosofía y las ciencias— implica dos términos entre los que se 
establece: uno del hombre como es, unidad sustancial de cuerpo y alma 
con vida vegetativa, sensitiva y espiritual inteligente y volitiva, jerár- 
quicamente subordinadas entre sí; y otro del hombre como debe llegar 
a ser por la actuación de esa actividad, que culmina en la espiritual con 
la consecución de la verdad y del bien —en definitiva del ser— tras- 
cendentes, en busca de la Verdad y Bien infinitos —del Ser de Dios—, 
que son su Fin o Bien último. Ese recorrido ha de realizarlo el hombre 
libremente, a saber, sometiendo su actividad libre a las exigencias del 
Fin supremo para su consecución, y que la inteligencia expresa en las 
normas en el caso de la moral, o a las exigencias impuestas por el bien 
por conseguir en su propio cuerpo y en los demás seres materiales cir- 
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cundantes —la utilidad y la belleza— por la actividad técnico-artística, 
en la que la libertad echa mano del propio ser material y otros instru- 
mentos materiales. Aun el perfeccionamiento especulativo de la inteli- 
gencia por la posesión de la verdad o ser trascendente, que constituye la 
ciencia y la filosofía, no se realiza sino bajo el impulso de la voluntad 
libre, vale decir, de la actividad práctico-moral. 

El perfeccionamiento ya del hombre en su propia actividad espiri- 
tual —mediante la actividad especulativa o de la inteligencia y de la 
práctico-moral o de la voluntad— ya del ser de su cuerpo y vida inferior 
y de los objetos exteriores mediante la actividad espiritual técnica y ar- 
tistica de la persona, se realiza por una participación real del bien o ser 
en cuanto apetecible. Todo perfeccionamiento real —del hombre o de 
las cosas— supone la existencia de Dios, del Ser o Bien infinito o im- 
participado, de cuya perfección o bondad recibe o participa. El hombre 
—y lo mismo cualquier ser infinito— tiene existencia o perfección, pero 
no es la existencia o perfección. No puede llegar a tenerla, conservarla 
o aumentarla sino por participación —y por ende, por intervención— 
directa e inmediata de la Existencia infinita. Sólo Dios es la Existencia 
o Bien y, por eso mismo, en grado infinito. De aquí que cada vez que el 
hombre —y el ser infinito, en general— con su actividad acrecienta el 
bien —que es lo mismo que la perfección o existencia— en sí o en las 
cosas, no lo pueda hacer sino recibiéndolo o participándolo inmediata 
y directamente del Bien infinito de Dios. 


4.—La diferencia que media entre la aprehensión y realización de 
estos bienes de los seres finitos materiales y del ser espiritual o perso- 
nal del hombre, es que éste no sólo es capaz de aprehender y realizar el 
bien, como aquéllos, sino de aprehenderlo formalmente como bien, como 
ser apetecible trascendente, y de proponérselo y realizarlo libremente 
en cuanto bien. El bien sólo se de-vela como tal ante la inteligencia y 
sólo es realizable formalmente como bien por la libertad o, en otros tér- 
minos, sólo se manifiesta y se realiza en cuanto tal por el espíritu y, en tal 
sentido, sólo el hombre es capaz de ver o apreciar el bien y de realizarlo 
como bien, de apropiarse de él por la conciencia y la libertad. Los de- 
más seres o no aprehenden el bien o a lo más lo aprehenden concreta- 
mente sin descubrirlo en su formalidad de tal, y lo realizan siempre ne- 
cesariamente, es decir, con un determinismo impreso en su actividad 
—leyes físicas, químicas, biológicas e instintivas— y no son capaces de 
descubrirlo ni elegirlo libremente en cuanto tal. Porque sólo el hombre 
es capaz de conocer el ser como ser y su relación de conveniencia —o 
disconveniencia— con alguno de los aspectos de su ser, en que consiste 
el bien o valor. En efecto, el bien o valor no es sino el ser con la relación 
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de conveniencia con otro ser, al que actualiza o perfecciona; ser apre- 
hendido y realizado conscientemente, a saber, por la actividad espiri- 
tual de la inteligencia y de la voluntad. 

En tal sentido, únicamente el hombre es capaz de valorar, o en 
otros términos de des-cubrir y de elegir libremente el bien como tal. Este 
bien develado y elegido consciente y libremente —vale decir, presente 
a la actividad espiritual— es formalmente el bien o valor. 

El valor es un bien que puede existir o no, pero en todo caso es un 
bien para ser realizado y, como tal, tiene que ser capaz de ser realizado 
—u obtenido—; y en el caso del valor moral debe ser realizado, precisa- 
mente mediante la actividad del espíritu. A veces el bien o valor se en- 
cuentra ya realizado por la persona propia o por otra distinta de la que 
lo aprehende; pero en todo caso, en su formalidad propia el valor ha 
sido antes un bien aprehendido y, como tal, capaz de ser conseguido o 
realizado por la persona o el ser espiritual finito. 

Los valores, pues, son bienes o seres apetecibles finitos trascenden- 
tes, intermedios entre el Bien infinito —por participación causal efi- 
ciente, ejemplar y final— inmediata del cual son constituídos como tales 
—y la persona o ser espiritual finito, quien lo de-vela conscientemente 
o en su formalidad propia— como ser o perfección actualizante de al- 
guno de los aspectos de su propio ser —y así los elige y realiza libre- 
mente para perfeccionar o acrecentar su propio bien personal— a veces 
mediante el perfeccionamiento o actualización de su ser o actividad in- 
feriores a los objetos materiales circundantes, perfeccionamiento subor- 
dinado a su bien específico— a fin de disponerse a alcanzar su Bien fi- 
nito, su último y definitivo Bien trascendente, con cuya posesión logre 
su propia e inmanente actualización o perfección. 

Los valores son los bienes finitos, intermedios entre la Persona in- 
finita —que los constituye en su esencia, siempre en relación de apete- 
bilidad o bondad con la persona finita— y ésta, que los descubre y rea- 
liza —con el concurso de la Causa Primera— en su existencia concreta 
para aproximarse y prepararse a alcanzar así aquel infinito y definitivo 
Bien suyo, en cuanto la perfeccionan bajo uno u otro aspecto disponién- 
dola y preparándola de ese modo a su supremo y definitivo perfeccio- 
namiento. 

5.—Pero si los bienes intermedios o valores llegan de hecho a ser 
realmente tales por la actividad espiritual humana como participación 
del Bien infinito, a cuya consecución sirve con su realización —directa 
o indirectamente, según sean valores morales o de otro carácter, verbi- 
gracia científicos, artísticos y técnicos— la verdad es que ellos a la vez 
se presentan al hombre como esencias universales, llenando plenamente 
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tal esencia valiosa, por ejemplo, la justicia, la utilidad, por participa- 
ción de las cuales llega a ser justa o útil una acción humana o también 
el cumplimiento material de un contrato o un instrumento, respectiva- 
mente, cumplido o elaborado por aquélla. Vale decir, que el valor, que 
como bien particular por hacerse se presenta y llega a ser realmente 
por la libertad humana como un bien participado del Bien infinito, cuyo 
cumplimiento o realización es destinado a conducir directa o indirecta- 
mente a la persona humana a la consecución de dicho Bien, como esen- 
cia valiosa se presenta como un bien en sí e imparticipado. En síntesis, 
los valores, que realmente son bienes finitos por participación y en 
cuanto conducen a la posesión del Bien infinito, como esencias valiosas 
se presentan cumpliendo plena y universalmente tal valor, como bienes 
imparticipados, ideales, por participación de los cuales llega a ser buena 
nuestra actividad humana que los encarna o confiere realidad. 

En todo caso tal esencia universal valiosa, no es objeto de un co- 
pocimiento puramente especulativo —como por ejemplo la esencia de 
hombre— sino de un conocimiento práctico, de una esencia ordenada 
a dirigir la acción humana al bien, ya del propio acto libre, ya, a tra- 
vés de éste, de la actividad corporal propia y ajena, como por ejemplo 
la justicia y la utilidad. 

6.—Pero, en cualquier caso, ¿cómo el valor puede ser bien real par- 
ticipado, y a la vez esencia ideal imparticipada? 

Creemos que de la confusión de estos dos aspectos del valor, pro- 
vienen los errores de la filosofía contemporánea y también la impreci- 
sión conque a las veces se presenta la solución realista del tomismo. 

La clave de la solución está en la doctrina tomista de la participa- 
ción, cuya fecundidad se revela cada día más a propósito de los proble- 
mas más graves y profundos de la filosofía. * 

Según ya lo hemos expuesto en otro trabajo,? hay dos participa- 
ciones: 1) Una real, que es la del ser y, por eso mismo, de la esencia y 
existencia o presencia, de las perfecciones puras o “simplemente sim- 
ples” —las que en su concepto no encierran imperfección— o trascen- 
dentales, en el sentido escolástico del término y, cuya unidad lógica es, 
por eso, imperfecta, analógica, pues este ser se realiza de las más dife- 
rentes maneras. Se trata de una participación real, vale decir, que se da 
en la realidad trascendente, con independencia de nuestro pensamiento; 
y que, en definitiva, es única: la participación de ser: de la esencia 


1 Cfr. C. Famro, La nozione metafisica di participazione, secondo S. Tommaso D'*Aquino, 
2.2 ediz., Societá Editrice Internazionale, Torino, 1950. 


2 Las dos participaciones: lógica y real, publicado en esta misma revista. 
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—participación necesaria, como dependiente que es de la Esencia e Inte- 
ligencia divinas, que son necesarias— y de la existencia —participación 
contingente, como dependiente que es de la Voluntad libre divina. Dios 
es la Existencia imparticipada, por cuya participación necesaria reciben 
o son, como distintas de Dios, todas las esencias; y por cuya participa- 
ción contingente, dependiente de la Voluntad de Dios, participan o re- 
ciben existencia de la Existencia Divina— por creación, conservación y 
premoción y concurso—. Todas las demás perfecciones puras o trascen- 
dentales se identifican con el ser. Así la unidad, la bondad, la verdad y 
la belleza y también la inteligencia y la voluntad o amor, que se iden- 
tifican en su grado supremo, respectivamente, con la Verdad y Bondad. 


El bien, pues, o es el Bien imparticipado y, como tal, infinito y di- 
vino; o es el bien limitado y finito, en su esencia y existencia, por parti- 
cipación o causalidad —eficiente ejemplar y final— divina, ya de sólo 
ella —creación, conservación y premoción— ya de ella actuando con 
la creatura —concurso—. 

En este orden real el valor es un bien finito, por estar realizado 
por la persona finita —un acto justo, generoso, una acción estética— 
que se constituye como tal por partiicipación de la Causalidad primera 
del Bien divino; pero a la vez por actuación de la causa libre de la per- 
sona finita —del hombre, en nuestro caso— que, creado y conservado 
en su ser y facultades y elevado al acto o existencia misma de su causa- 
lidad —que de sí está siempre en potencia— por la causalidad del Bien 
imparticipado, da realidad o existencia a ese bien. La realidad del valor 
es, pues, la de un bien finito bajo alguno de sus aspectos, una perfec- 
ción o bien del hombre o de las cosas exteriores por relación a este bien 
al que sirven, realizada por la causalidad espiritual de la inteligencia 
y de la libertad de la persona humana con el concurso previo y concu- 
rrente de la Causalidad del Bien infinito y como participación suya y 
que directa e inmediatamente es bien o perfección del hombre —ser 
que le conviene o actualiza alguno de los aspectos de su naturaleza— 
en cuanto su realización prepara y conduce a éste a la posesión del Bien 
infinito, como acto plenamente perfeccionante suyo. 

En el orden real el valor se constituye, por consiguiente como una 
esencia que no puede existir sino 1) por participación causal extrín- 
seca del Bien imparticipado —eficiente, final y ejemplar— vale decir, 
no intrínseca o por emanación, incompatible con la simplicidad y per- 
fección del Acto puro; 2) y a la vez por la acción de la persona o ser 
espiritual finito, único ser que por la inteligencia puede aprehenderlo 
como tal y único que por su libertad puede adueñarse de él en cuanto 
bien, para elegir y decidir su existencia en su propio ser —ciencia y 
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moral— o en los seres materiales exteriores a su actividad espiritual 
—técnica y arte—. 

Conviene insistir en que el bien o el valor —y, por ende, también 
su aprehensión— se constituye —aun en su esencia en la Esencia e In- 
teligencia divina— siempre por preferencia al sujeto concreto, como 
perfección o acto suyo. Y en tal sentido hay bienes o valores que con- 
vienen al hombre en.cuanto hombre y son, por ende, esenciales y per- 
manentes; pero hay valores que sólo convienen al hombre en su situa- 
ción concreta y, como tales, convienen a un artista, a un sabio o a un 
técnico, y no a otro. Lo cual no quiere decir tampoco que los valores 
sean puramente relativos, sino que su realidad absoluta se constituye 
por relación al sujeto personal o concreto. 

7.—2) En segundo lugar hay una participación lógica, que se cons- 
tituye en el plano de las esencias y, como tal, es de las perfecciones im- 
perfectas o “mixtas”, es decir, de las perfecciones que en su propia na- 
turaleza o noción incluyen imperfección o, en otros términos, de las 
perfecciones predicamentales, las cuales se expresan por conceptos uní- 
vOCOS. 

Se trata de una perfección esencialmente imperfecta, concebida por 
la mente con abstracción de sus notas individuantes o, de otro modo, 
de un modo universal y en toda su pureza esencial. Así concebida, con 
prescindencia de sus realizaciones concretas y contingentes, la esencia 
aparece como la esencia en sí, imparticipada —verbigracia: el hombre, 
por participación de la cual a su vez son las esencias concretas— verbi- 
gracia Juan es hombre por participación de la esencia del hombre. 


Se trata de una participación lógica, vale decir, de un modo de 
concebir o pensar las cosas, y no de una participación real, aunque tal 
modo de pensar las cosas se funde en la realidad, que ofrece asidero a 
él. En efecto, la esencia en sí, por ejemplo de hombre, no existe: en la 
realidad sólo existen hombres individuales y contingentes: José, María, 
etc. Pero todos y cada uno de esos individuos son hombre, animal ra- 
cional, bien que identificado éste con la indiduación en cada caso. La in- 
teligencia espiritual es capaz de poder captar las notas esenciales —hom- 
bre o animal racional— sin las notas individuantes con las que se en- 
cuentra identificada en cada hombre concreto; con lo cual la esencia 
de hombre resulta abstracta y universal en el modo de ser aprehendida 
por el concepto, bien que su contenido o notas esenciales —hombre o 
animal racional— sea real y esté identificado con cada uno de los indi- 
viduos. Esta identificación del individuo con el concepto, en cuanto a 
la esencia aprehendida y no en cuanto al modo abstracto y universal 
de aprehenderla, sin que la esencia en sí se agote en ninguno de ellos, 
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hace que los individuos se conciban —cum fundamento in re— como 
esencias que son tales por participación de la esencia en sí, impartici- 
pada, que Juan, por ej., se conciba como hombre por participación de 
la esencia en sí de hombre; la cual es real en su contenido, pero no en 
su existencia, pues sólo existe en el concepto de la mente. 

Todas las esencias finitas concretas, que realmente son por partici- 
pación de la Existencia e Inteligencia divinas, pueden ser aprehendidas 
abstractamente por el intelecto como esencias en sí, imparticipadas —por 
el modo abstracto de ser aprehendidas, con prescindencia de su asisten- 
cia concreta contingente— por participación de la cual son las esencias 
individuales existentes o posibles. 

Los bienes finitos o valores son realmente esencias concretas, las 
cuales, como tales, también pueden ser abstraídas de su realización in- 
dividual y contingente y concebidas como valores abstractos, en sí y, en 
esta forma se presentan realizando en toda su pureza la esencia del valor. 
Así de los actos justos reales —existentes o posibles— abstraemos la 
noción o esencia de justicia. Y los actos humanos para ser justos deben 
ajustarse a la esencia de justicia. Tal esencia no existe realmente sino 
en los actos justos; pero en sí misma, como esencia abstraída de lo real, 
es también ella real, sus notas constitutivas son reales; bien que no sea 
real el modo universal y abstracto con que se la concibe y que, por eso, 
no se predica de los actos u otros objetos concretos. 


Los valores así concebidos son, pues, reales en lo que ellos expre- 
san, en las notas constitutivas de la esencia valiosa, bien que lo sean en 
el modo abstracto o universal, puramente mental, con que son expresa- 
das por el intelecto. 

Los actos humanos y sus objetos deben ajustarse a las exigencias 
del valor y deben realizar la esencia real de éste; y mo su modo abs- 
tracto, que no es real. 

Pero la participación en sí misma de los actos respecto al valor uni- 
versal no es real; la participación real es la de bien concreto, en su 
esencia y existencia, respecto al Bien divino, ajustándose a las exigencias 
del Cual la acción humana resulta buena. El bien concreto o valor se 
constituye tal, en cuanto es un ser o acto que participa del Bien infinito 
y por eso mismo, conviene o perfecciona al hombre en orden a la actua- 
lización plena de su ser por la consecución exhaustiva de aquél Bien o 
Acto puro. 

8.—A la luz de lo expuesto se comprende qué son los valores; bie- 
nes finitos o esencias valiosas por hacer, intermedias entre el Bien di- 
vino y la libertad humana; la cual debe realizarlas o encarnarlas en sí 
o en las cosas —siempre por participación de aquel Bien— para dispo- 
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nerse al logro de éste. Bienes intermedios que son real y concretamente, 
los valores pueden ser aprehendidos también de un modo abstracto por 
la inteligencia, en cuyo casi la realidad sólo está en las notas esenciales 
y no en el modo abstracto y universal e imparticipado, con que son con- 
cebidos y, por ende, su participación es únicamente lógica y no real. 

Por no atender a este doble modo como puede ser aprehendido el 
valor o bien finito en su realidad de bien participado para ser realizado 
por la persona humana, ya como esencia valiosa o buena abstracta- 
mente, que como tal no es real, ya como bien real por participación del 
Bien infinito, se han originado no pocas confusiones en la Axiolagía 
contemporánea. a 

Así se afirma, por una parte, el carácter absoluto y trascendente de 
los valores y, por otra, se les niega realidad, se los reduce a entes idea- 
les. La verdad es que los valores son absolutos y trascendentales al hom- 
bre, poseen realidad en sí como bienes reales que son —existentes o 
posibles—; aunque el modo abstracto con que se los concibe y su ser 
imparticipado, no sean reales. 


Cuando N. Hartmann afirma que si Dios existiese, estarían demás 
los valores, como si éstos sustituyesen a Aquél, confunde evidentemente 
las esencias valiosas o bienes finitos participados, que realmente son los 
valores, con los valores abstractos a los que hipostasía y confiere reali- 
dad como tales, de un modo anólogo al que empleaba Platón con las 
Ideas. Si los valores abstractos son concebidos como realidades absolu- 
tas e imparticipadas en sí, y, como tales, independientes de Dios, es 
claro que los valores vienen a sustituir a Dios en el plano práctico tanto 
moral como técnico artístico. Pero la verdad es que los valores no existen 
de ese modo, sino sólo en el primer sentido, como bienes participados, 
que lejos de sustituir a Dios, son precisamente por participación del 
Bien de Dios, impuestos por Este al hombre como bienes intermedios 
que lo disponen y aproximan a El. 

También cuando se afirma que los valores son esencias alógicas, 
captadas por los sentimientos espirituales —tal como lo hacen Scheler 
y Hartmann— es verdad que todo bien, aún siendo absoluto y trascen- 
dente al hombre, no se constituye tal sino por referencia al apetito y, 
en el caso del bien específico humano, por respeto al apetito espiritual, 
que es la voluntad libre del hombre a la que perfecciona —“bien es lo 
apetecible” (Santo Tomás) —; pero el que se constituya por respecto al 
apetito, no quiere decir que se aprehenda por el apetito o los sentimien- 
tos mismos, los cuales no son capaces de captar nada. Es la inteligencia 
quien aprehende el valor, es decir, aprecia un ser como bueno por res- 
pecto al apetito que debe perfeccionar; ya sea sensible, ya sea espiritual, 
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ya sea esencial o propio del hombre, ya accidental o de un determinado 
hombre concreto. De este modo la inteligencia estima como valioso un 
alimento por respecto a las necesidades fisiológicas de la conservación 
o desarrollo del cuerpo, así como estima valiosa la virtud para la volun- 
tad libre. Del mismo modo un artista valorará un libro por su encua- 
dernación o impresión, que un sabio o un literato estima por sus ideas 
o por su belleza literaria. Pero es siempre la inteligencia quien, por 
respecto, eso sí, al apetito, aprehende el valor. 

9.—Estos bienes o valores pueden ser materiales —el bien de un 
apetito sensible, por ejemplo—, pero a) tanto su aprehensión como b) 
su realización es esencialmente obra del espíritu. Ya dijimos que sólo el 
espíritu, por su inteligencia, puede de-velar el ser como ser y, por tanto, 
el bien como bien, el valor aun de las cosas materiales. Y sólo el espíritu 
es capaz también, por su voluntad, de realizarlo como tal y libremente. 
En otros términos, sólo el espíritu es dueño del ser o del bien o valor, 
para apoderarse formalmente de él por su aprehensión y por su activi- 
dad libre, aunque se trate de bienes o valores materiales. El bien o valor 
oculta su formalidad de tal, que es inmaterial como el ser, con el que se 
identifica, para toda actividad material. Por eso los seres materiales bus- 
can y realizan su bien, pero no como bien, tampoco proponiéndoselo 
libremente como tal. O en otros términos, la materia no es dueña del 
bien o valor por la conciencia y la libertad. 


Lo cual no quiere decir que el espíritu constituya el valor y que 
éste no sea sino por aquél y en aquél. El espíritu no crea, sino que des- 
cubre el valor en la realidad, como objeto trascendente a él, y como a 
tal lo realiza. Lo que aquí queremos subrayar es sólo el carácter formal- 
mente inmaterial del valor —como lo es el de la bondad, unidad, ver- 
dad, es decir, de las propiedades trascendentales o identificadas con el 
ser, también inmaterial en sí mismo que hace que sólo se manifieste y 
pueda ser aprehendido por el conocimiento espiritual y realizado por el 
apetito también espiritual de la voluntad libre. 

En su condición de homo viator, hecho para ser perfecto con la per- 
fección del Bien infinito, que aún no ha alcanzado, el hombre necesita 
de los valores; necesita des-cubrir y realizar estos bienes finitos propios 
de su ser o de los seres corpóreos en cuanto sirven al suyo propio. 

Tal actividad espiritual que de-vela y realiza los valores, que inte- 
lectualmente capta el valor —espiritual o material según los casos y 
libremente lo realiza —libertad que no se opone a la obligación o ne- 
cesidad moral con que a las veces se impone, que, por el contrario, la 
supone— es lo que constituye la: actividad cultural propiamente tal, y 
sus efectos son los entes culturales. 
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La cultura, pues, es el efecto de la actividad espiritual del hombre 
que no ha alcanzado su Fin o Bien último trascendente ni la consi- 
guiente perfección inmanente o actualización plena de su ser, y que 
pera obtenerla o disponesre a ella, de acuerdo a las exigencias de aquel 
Bien, va logrando o realizando consciente o libremente los bienes fini- 
tos —los valores— en las diferentes zonas de su actividad y de su ser 
de un modo jerárquico —vegetativo, sensitivo, espiritual, y, en éste, in- 
telectual, moral y religioso— y en los objetos exteriores —los entes úti- 
les de la técnica y los entes bellos del arte— para así disponerse mejor 
a la obtención de su bien específico humano. 

Cultura y valor, por ende, son correlativos. Los valores no se de- 
velan ni se realizan sino por la actividad espiritual cultural de la per- 
sona humana, y a su vez esta actividad cultural no puede realizarse ni 
perfeccionarse —tanto en la inteligencia como en la voluntad libre— 
sino por los valores como sus objetos. Sin valor no hay actividad cultu- 
ral, y sin actividad cultural no se de-velan ni realizan los valores. 

Como estos bienes que la especifican, también la actividad cultural 
pertenece al homo viator, al hombre en camino o en su vida del tiempo; 
actividad que perfecciona la naturaleza del hombre y de las cosas exte- 
riores en función del hombre, mediante la realización de los bienes fini- 
tos o valores impregnándolos así de su espíritu o humanizándolos, a la 
vez que dispone a la persona humana a alcanzar su meta o perfección 
plena inmanente por la consecución del Bien infinito trascendente. 


Entre el hombre con su mundo circundante como es inicialmente 
dado por Dios y el hombre plenamente actualizado por la posesión de- 
finitiva del Bien divino, se colocan los valores, los bienes finitos inter- 
medios y la actividad cultural que los capta y realiza la cual, especificada 
por aquéllos, como ellos se diversifica de un modo jerárquico: en activi- 
dad cultural técnica-artística, moral, científica y religiosa con sus múl- 
tiples subdivisiones. 

Los valores aparecen así en su definitiva realidad como exigencias 
de bien, como bienes finitos por realizar o en potencia, cuya realización 
impone inmediata o mediatamente la Persona divina a la persona hu- 
mana, es decir al ser inteligente y libre y a la vez finito, para su propio 
perfeccionamiento —científico, moral y religioso— y para el del propio 
cuerpo y vida inferior y de las cosas materiales exteriores a la propia ac- 
tividad espiritual, al servicio del hombre en una palabra, para su cul- 
tura, a fin de disponerlo y acercarlo de este modo a su plena perfec- 
ción por la posesión del Bien infinito que aún no ha alcanzado. Tales 
valores realmente constituyen esencias valiosas o bienes realizables o en 
potencia por participación del Bien infinito, no pueden llegar a ser u 
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obtener de hecho su existencia sino por la actividad espiritual de la per- 
sona finita o humana, única capaz de descubrirlos y aprehenderlos en su 
realidad formal trascendente con su inteligencia y conferirles realidad 
actual con su libertad, única capaz de actividad cultural, como causa se: 
gunda o dependiente en su propia causalidad de la Causa Primera del 
Bien o Persona divina. 
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ESENCIA ETICA DE LOS ACTOS HUMANOS 
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ANTONIO SALVADOR DE LA Cruz 


RESUMEN 


Superados el Positivismo jurídico y el Formalismo en la Etica, en una y 
otra dirección ha despertado especial interés para una nueva concepción el ius- 
naturalismo de la Escuela Española. 

Ni el Historicismo, ni el Psicologismo, ni el Relativismo justifican el Posi- 
tivismo jurídico. A la necesidad de una concepción metapositiva se llega por 
cinco vías lógicas, a las que puede agregarse la afectiva del sentimiento. 

Dentro de la concepción iusnaturalista española la ley tanto natural como 
positiva obedece a la esencia ética del acto humano. Esencia, que depende no 
sólo del objeto específico sino del fin y de las circunstancias individuantes, y 
se rige por la naturaleza, no por el fin, del hombre. 

Es una incongruencia admitir al mismo tiempo el comecido aforismo : «Hay 
actos, que están prohibidos, porque son malos, y actos, qu: son malos, porque 
están prohibidos», que debe por tanto ser rechazado. 

Sobre la base metafísica de la esencia se levanta la estructura jurídica de 
la ley. Al objetarse la esencia se origina en el sujeto el conocimiento teórico 
de la misma y el consiguiente dictamen práctico sobre si se ha de hacer o 
evitar. De este dictamen surge en el hombre privado la voluntad ejecutiva de 
acción u omisión, y en el hombre público la voluntad imperante de prohibición 
o mandato. A ésta obedece la ley, que es voluntad imperante conforme al dic- 
tamen de la razón. 

De acuerdo con esta estructura la ley natural es verdadera ley, supuesta por 
Metafísica la existencia de Dios, que como gobernante del género humano la 
intima a los hombres por vía natural a través de la propia conciencia. 

La teoría de la esencia ética de los actos humanos satisface por completo 
todas las exigencias de la ciencia moral y jurídica en el momento actual. 


1.—Hace algunos años el Positivismo dominaba despóticamente en 
la esfera jurídica. El día 12 de Mayo de 1884 Rodolfo von Yhering, el 
último gran representante de la Escuela histórica del Derecho, pronun- 
ciaba en la Sociedad jurídica de Viena una conferencia sobre “El ori- 
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gen del sentimiento del Derecho”. En ella von Yhering llevó a sus últi- 
mas consecuencias el historicismo de Savigni, el fundador genial de la 
Escuela histórica. 

El historicismo de Savigni no era aún positivismo, porque el Dere- 
cho positivo, puro producto histórico, se consideraba dictado por “el 
espíritu del pueblo”. De esta manera se idealizaba lo puramente positivo 
en la creación histórica del Derecho. Pero desvanecida por “el espíritu 
positivo” la creencia romántica en “el espíritu del pueblo” el Derecho 
positivo creado históricamente perdía el tono ideal, que le confería el 
romántico espíritu, y lo histórico quedó como algo fáctico y como tal 
puramente positivo. 

En consecuencia Rodolfo von Yhiering en su famosa conferencia 
se pronunció con todo rigor lógico contra la idealidad del Derecho, 
negó abiertamente la existencia de un Derecho natural y proclamó ro- 
tundamente que no hay más Derecho que el positivo, creado histórica- 
mente por los pueblos, y que éste era puramente positivo, en ninguna 
forma ideal. Von Yhering negó abiertamente la existencia de un Dere- 
cho natural no solo en el sentido de naturalmente dado, es decir innato, 
sino también en el sentido de un Derecho por naturaleza y no solo por 
libre convención humana. 


La autoridad del conferenciante, que era entonces la figura más 
destacada de la Escuela histórica del Derecho, hizo que el problema 
de si existe un Derecho natural se convirtiera en el tema de mayor inte- 
rés para los miembros de aquella honorable Sociedad jurídica, y cinco 
años más tarde el culto Presidente de la misma Barón de Hye, persona 
de un sentido despierto y libre para las verdaderas inquietudes cientí- 
ficas de su Sociedad, invitó a pronunciar una conferencia en la misma al 
famoso filósofo Francisco Brentano, y al hacerlo le manifestó delica- 
damente su especial interés en cuanto al tema. Hay, le dijo, gran curio- 
sidad por conocer su actitud ante las opiniones, que hace algunos años 
expuso von Yhering a este mismo auditorio. 

Brentano pronunció su conferencia el 23 de Enero de 1889, confe- 
rencia, que llevaba por título: “De la sanción natural de lo justo y lo 
moral”, y publicada más tarde con el título “El origen del conocimiento 
moral” réplica manifiesta del título de la conferencia de von Yhering. 
En su conferencia Brentano declaró abiertamente: “Yhering ha ne- 
gado el Derecho natural en uno y otro sentido, en el sentido de natu- 
ralmentte dado, innato, por oposición a lo que se adquiere mediante 
deducción o experiencia, en evolución histórica, y en el sentido de re- 
gla, que en sí y por sí, por su naturaleza es cognoscible como justa y 
obligatoria en oposición a lo arbitrariamente determinado por sobre- 
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rano decreto positivo. Yo por mi parte estoy de acuerdo con él en el 
primer punto; pero en el segundo me separo de él y rechazo su opi- 
nión con no menor energía”. 

Bien ajena estaba aquella benemérita Sociedad jurídica en su cu- 
riosidad por conocer la opinión de Bretano sobre la existencia del De- 
recho natural de que aquella conferencia iba a significar el punto de 
partida para la superación del Positivismo jurídico y la restauración 
del Derecho natural. 

Ya en 1883, un año antes de la conferencia de von Yhering, Dilthey, 
el gran filósofo de las ciencias del espíritu, había superado el concepto 
de Historia del Historicismo positivista. Haciendo ver lo vano de su in- 
tento de constituir la Historia como un caso particular de la Razón 
física constituyó la Historia como razón histórica, de índole  radical- 
mente diversa de la física. 

Y en 1888, un año antes de la conferencia de Bretano, Stammler, el 
gran maestro de la Escuela neocrítica de Margburgo, en una monografía 
sobre el método de la Escuela histórica había llevado a cabo la crítica 
del mismo. 

Desalojados así el concepto de Historia de la Escuela histórica y 
el método de la misma, el Positivismo jurídico, a que ésta había con- 
ducido, era totalmente insostenible, y se abrió paso la tesis de Bretano 
sobre la existencia del Derecho natural. 

Pero, si el iusnaturalismo había sido justamente superado por el 
Positivismo jurídico, volver ahora a aquel por superación de éste no 
era sino volver a empezar. 

Kóhler llamó entonces la atención sobre el ¡usnaturalismo' de los 
grandes pensadores españoles del siglo XVI. Era a la por él llamada 
Escuela española del Derecho natural, a la que había que acudir en la 
moderna restauración de éste. El iusnaturalismo justamente superado 
por el Positivismo jurídico había sido el iusnaturalismo llamado clá- 
sico, el de Grott, pero, aunque éste arrastrara en su caída el iusnatura- 
lismo de nuestro siglo de oro, ninguna de las razones, que la crítica 
acumuló contra el iusnaturalismo clásico, hacía mella en ese otro ius- 
naturalismo de los españoles, que continuaba vivo en cuanto no supe- 
rado aunque sí olvidado. 

2.—Por la misma época, en la que la Filosofía jurídica se veía agi- 
tada por esta cuestión capital de la misma, la Filosofía moral se veía 
envuelta en otra preocupación muy distinta. 

Mientras los neocríticos de Margburgo, entre ellos Stammler, el de- 
belador del método de la Escuela histórica, mantenían el formalismo 
de la Etica de Kant, los filósofos de la Escuela sudoccidental alemana, 
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los famosos neocríticos de Baden, daban a conocer su filosofía de los 
valores, designando con este nombre acuñado por Lotze esas esencias 
no físicas pero no menos reales que éstas y que constituyen un mundo 
distinto del de la Naturaleza, el mundo de los Valores. 

Las consecuencias de esta filosofía no se harían esperar. En el 
año 1915 apareció una de las obras cumbres de la Filosofía en el siglo 
XX: “El formalismo en la Moral y la Etica material de los valores”, da 
Max Scheler. Como su mismo título indica la obra tenía dos partes ne- 
tamente distintas. En la primera Scheler llevaba a cabo una crítica cer- 
tera de la Etica de Kant, tan certera que el formalismo en la Moral que- 
daba definitivamente superado. 

Pero, si la Etica no era formal, era material, y se hacía necesaria 
la creación de una nueva Etica material. No había que pensar en nna 
Etica material eudemonista, pues el eudemonismo en la Etica había 
sido el punto justamente superado por Kant en su crítica de la Razón 
práctica. Scheler halló la solución en los valores de la Escuela de Ba- 
den y en la segunda parte de su obra creaba la Etica material de los 
valores, que es una Etica material no eudemonista. Los valores son esen- 
cias estimables, quiero decir que se perciben por la estimativa, no me- 
nos apriorísticas que las físicas, y por tanto la nueva Etica no eudemo- 
nista era una Etica de esencias, y una Etica de esencias era también la 
Etica de la Escuela española aunque eudemonista. Pero el eudemonismo 
teológico de ésta heredado de la corriente socrático-aristotélica era 
algo superpuesto en una Etica en rigor natural de impronta marcada- 
mente estóica. 


3.—La extraña coincidencia de que en dos direcciones del pensa- 
miento tan distintas como eran la superación del Positivismo jurídico 
y la del Formalismo en la Etica, se evocara el pensamiento de la vieja 
Escuela española, daba a ésta un raro interés actual, y se imponía la 
tarea de examinar con mentalidad moderna sus viejas concepciones para 
ver las posibilidades efectivas, que ofrecían en orden a una nueva con- 
cepción de la Moral y del Derecho después de superados el Positivismo 
en la esfera jurídica y el formalismo en la esfera ética. 

Dentro de dicha Escuela Suárez representa la plenitud de la misma, 
y el Tratado de las leyes la plenitud de Suárez. La asombrosa erudición 
de éste hace que en su Tratado se oiga además a toda la Escuela. De 
ahí el interés excepcional, que para el propósito apuntado ofrece esta 
obra maestra del gran teólogo del siglo XVI. 

En el libro segundo de dicho Tratado Suárez se ocupa de la ley 
eterna, de la natural y de la de gentes y su concepción de las mismas 
nos brinda todo un sistema de ideas, que satisface todas las exigencias 
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de la Ciencia actual en la nueva concepción de la Moral y del Derecho 
allende el Positivismo y el Formalismo. 

Esto es lo que me propongo exponer con la mayor concisión y 
densidad, que procuraré conciliar con la claridad necesaria en un tra- 
bajo de esta índole. 

4.—Ya dije que la inquietud en torno al Derecho natural la había 
sembrado en Europa el duelo gigantesco entre aquellos dos colosos, que 
fueron Yhering y Brentano. 

Aunque la balanza se inclinó pronto en favor de este último, pre- 
parado ya el terreno por Dilthey y Stammler, a mí sin embargo me pa- 
reció que las críticas de Dilthey, Stammler y Brentano no agotaban la 
crítica total del Historicismo. 


Era falso sin duda el concepto de la Historia propio de la Escuela 
histórica, era defectuoso sin duda el método, que aplicaba, pero en el 
Historicismo quedaba algo vivo: el haber salido por los fueros de la 
Historia en la elaboración del Derecho. A mí me parecía tan desacer- 
tado que la Historia no fuera nada como que lo fuera todo en la crea- 
ción del Derecho. ¿Cuál era el verdadero papel de la Historia en la 
aparición del Derecho? Ello nos daría la clave de la razón y sinrazón 
del Historicismo. 

En el capítulo XIV, párrafo 10 del libro 11 del Tratado de las !e- 
yes y de Dios legislador de Suárez hallé la solución. Habla alli Suárez 
de la variabilidad de las leyes y dice: “Esta manera de variar no obsta 
a la invariabilidad del Derecho natural y es por otra parte conveniente 
y muchas veces necesaria al hombre de acuerdo con las diversas varia- 
ciones, que acontecen en el estado y condición del mismo”. He aquí el 
factor histórico en la elaboración del Derecho. En el estado y condición 
de los hombres acontecen cambios y a tenor de ellos cambian las nor- 
mas concretas por aplicación de unos mismos principios invariables. Las 
situaciones reales humanas son lo netamente histórico, los principios 
son metahistóricos, y las leyes positivas, que surgen por aplicación de 
éstos a aquellas, son en parte historia y en parte metahistoria. 

La solución dada aquí al conflicto entre la Razón y la Historia en 
el campo del Derecho es a mi juicio definitiva y desaloja el Positivismo 
historicista de su último reducto. Porque se admite lo que en el Histori- 
cismo jurídico hay vivo, pero se le reduce a sus justos límites y con ello 
el Positivismo jurídico no queda justificado como exigencia de una con- 
cepción histórica del Derecho. 

Pero, aunque la batalla entre el Positivismo jurídico y el iusnatura- 
lismo se entablara en el terreno del Historicismo jurídico, a la nega- 
ción del Derecho natural se había llegado también por la vía del Pesi- 
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cologismo y por la vía del Relativismo, y por tanto, aunque el Poviti- 
vismo jurídico no estuviera fundado en el Historicismo, como acaba- 
mos de ver, no por eso podía declararse infundado, pues aún le queda- 
ban dos puntos de apoyo: el Psicologismo y el Relativismo. 


El Psicologismo en Lógica quedó totalmente desbaratado por Hus- 
serl a principios de nuestro siglo y como consecuencia quedó desalojado 
también de las demás esferas. 


Cuando Suárez escribió su Tratado de las leyes y de Dios legislador, 
el Psicologismo no había hecho aún su aparición. Por eso fue grande 
mi sorpresa, cuando encontré en él frases, que parecían escritas contra 
sugerencias psicologistas. Dice expresamente en el e. VI, p. 6 del tantas 
veces citado libro 11 de dicho Tratado: “Un acto, que nosotros juzgamos 
malo, no es malo, porque nosotros lo juzgamos tal, sino justamente al re- 
vés, lo juzgamos tal, porque lo es”. Y en el c. V, p. 8, se expresa de este 
modo: “la bondad o la malicia de un acto humano es lógicamente ante- 
rior al acto psíquico, por el cual lo juzgamos como tal”. Y lo que dice de 
la bondad o malicia objetiva lo dice también en el p. 4 del mismo capí- 
tulo acerca de las verdades jurídicas mismas: “gozan de prioridad res- 
pecto de todo juicio de la razón no sólo del entendimiento creado, sino 
incluso del entendimiento divino”. Y en el c. VII, p. 22, señala expresa- 
mente la función, que al juicio psíquico corresponde en el campo jurí- 
dico. Dice así: “El juicio sólo tiene función declarativa; no hace sino 
poner de manifiesto lo que ya es”. 


La precisión de Suárez es infinitesimal y deja al desnudo el error 
del Psicologismo, que no puede constituir, por tanto, una razón para 
negar la existencia del Derecho natural y justificar así el Positivismo 
jurídico. 

Resta sólo el último reducto del Positivismo jurídico, el más antiguo, 
en el que se habían dado los primeros pasos hacia el Scepticismo meta- 
positivo allá en el amanecer mismo del problema jurídico: el Relati- 
vismo. AA 

La diversidad de las leyes arguye claramente que no hay nada justo 
o injusto en sí mismo, porque lo sería siempre y en todas partes; la va- 
riación es signo claro de convencionalismo. 


Este último baluarte del Positivismo jurídico ofrecía la anomalía 


de que era también baluarte del lusnaturalismo ofreciendo en conse- 
cuencia dos caras como Jano. 


La diversidad de las leyes arguye con no menos claridad la existen- 
cia de lo justo en sí, porque de lo contrario no tendría sentido la correc- 
ción de las leyes positivas; la variación es signo claro de defectibilidad. 
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La lógica de ambos razonamientos era innegable y, sin embargo, la 
evidencia de uno de los dos no podía ser sino aparente. 

Pronto advertí que en el primer razonamiento se padecía una con- 
fusión lamentable. Se confundía lo justo en sí con lo necesariamente 
justo y por eso se razonaba que si existiera lo justo en sí y por sí y no 
por convencionalismo, sería justo siempre y en todas partes. Pero “en sí” 
no es lo mismo que “necesario”. Bien puede ser que en determinadas 
circunstancias sea en sí justo lo que no lo sería en otras circunstancias 
y por tanto no por ser en sí justo ha de serlo siempre y en todas partes. 

Desbaratada así la tramoya sofística del Positivismo jurídico, vuelve 
ahora la ciencia jurídica actual al punto de vista anterior al mismo. 

5.—Los argumentos en favor de un Derecho metapositivo se han 
multiplicado. 

En la Escuela española del Derecho natural se razonaba su existencia 
tanto “a priori” como “a posteriori” y, como dice Recaséns Siches, este 
doble tipo de argumentación tiene hoy extraordinario interés, porque 
en la Filosofía jurídica actual se está repitiendo. Unos, para llegar a los 
valores absolutos, parten de la idea de Dios, el cual representa la identi- 
dad entre el ser y el valor. Otros, en cambio, arrancan del hecho de la 
cultura, la cual representa el lazo de unión entre el valor y el ser. 


Suárez, para demostrar la existencia de la ley eterna, parte de la 
providencia de Dios y de la defectibilidad de las leyes positivas.. 

Pero, prescindiendo ahora de todo razonamiento “a priori”, sólo las 
razones “a posteriori”, que se encuentran en los diversos pensadores, y 
que hoy se hacen valer en favor de la existencia de un Derecho meta- 
positivo, forman un haz de cinco vías de acceso al mismo. Todas tienen 
el mismo punto de arranque: las leyes positivas; todas un mismo tér- 
mino: el derecho natural; todas la misma dirección lógica: de la ley 
positiva al derecho natural. Sólo cambia el medio lógico, que es, en una, 
la variabilidad de las leyes positivas; en otra, su defectibilidad; en otra, 
su carácter de participadas; en otra, su carácter de causadas, y en otra, 
su inconsistencia. 

Con todo rigor lógico se razona en ellas que, si las leyes positivas 
varían, suponen la existencia de un Derecho metapositivo a tenor del 
cual varían; si son defectibles, suponen la existencia de un derecho meta- 
positivo del cual se apartan; si son participadas, suponen la existencia 
de un Derecho metapositivo, del cual son participación; si son causadas, 
suponen la existencia de un Derecho no positivo, que sea su causa; si 
son inconsistentes, suponen la existencia de un Derecho no positivo, en 
el cual estén fundadas. 

La variabilidad y defectibilidad de las leyes positivas es por todos 
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admitida, y aducida por muchos, como vimos, en contrario, como prueba 
de la no existencia de un Derecho metapositivo. Pero ya vimos también 
la confusión, a qué obedecía su manera de razonar y, por tanto, el valor 
de la prueba en favor del carácter metapositivo del Derecho. 

El carácter de participadas, que tienen las leyes positivas no es un 
dato tan inmediato como su variabilidad y su defectibilidad, pero quien 
esté versado en Metafísica advertirá en seguida que es consecuencia ló- 
gica inmediata de su defectibilidad: lo que es por esencia no puede ser 
defectible. Es el viejo razonamiento de Platón y de San Agustín sobre 
lo que es por participación y lo que es por esencia. 

De la misma suerte su carácter de causadas es consecuencia inme- 
diata de su contingencia. Lo que no es necesario no puede tener en sí 
su propia razón de ser sino en otro y razón de ser de otro es lo mismo 
que causa. 

Queda como más difícil la prueba basada en la necesidad de una 
fundamentación de las leyes positivas. 


El Positivismo jurídico había argiiido precisamente al revés. De la 
justificación empírica de las leyes positivas había argúido con manifiesta 
falta de lógica la no existencia de un Derecho metapositivo. Mas lo único 
que de la fundamentación empírica de las leyes positivas se seguía era 
que no era necesaria la admisión de un Derecho metapositivo como 
fundamento de las mismas, pero no que no fuera necesaria bajo otros 
aspectos. 

En cambio, de la falta de justificación empírica de las leyes positivas 
se sigue con todo rigor la necesidad de una justificación metaempírica, 
porque las leyes positivas han de estar sin duda alguna justificadas, y no 
teniendo justificación empírica han de tenerla por necesidad metaempí- 
rica. Ahora bien, ya vimos que el Positivismo fracasó en su intento de 
dar una explicación satisfactoria de las leyes positivas. 

Pero no se trata de una prueba puramente negativa; tiene también 
valor positivo. Se desarrolla así: una ley positiva contraria a la razón, 
aunque esté dictada por el Poder más legítimo y limpio que pueda ima- 
ginarse, aunque sea vivida y practicada unánimemente, aunque hunda 
sus raíces en la más remota antigiiedad, será siempre algo sin razón, 
una sinrazón, y como tal intrínsecamente injustificado. Luego hay un 
Derecho dictado por la Razón por encima del Derecho positivo. 

A este haz de cinco pruebas podría añadirse otra también “a poste- 
riori” trazada en el suelo ardiente del Romanticismo. Se funda en el 
sentimiento innato de Justicia, de que habla Rousseau. Recaséns Siches 
hace serios reparos a esta prueba, pero no estoy en esto de acuerdo con él. 
Porque en la prueba no se trata de que haya nexo metafísico entre el 
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contenido del Derecho metapositivo en su ser lógico y el contenido del 
sentimiento como fenómeno psíquico, sino de que hay conexión lógica 
entre la existencia de un sentimiento de tal índole y la existencia del 
objeto intencional del mismo, porque de otra suerte no tendría razón 
de ser la existencia de dicho sentimiento. 


6.—Razonada así la existencia de un Derecho metapositivo frente 
al Positivismo jurídico, hemos de volver al Tusnaturalismo? Nadie pien- 
sa en volver al iusnaturalismo romano, a un Derecho natural, que la Na- 
turaleza misma ha enseñado a todos los animales, en frase de Cicerón. 
Nadie piensa tampoco en volver al iusnaturalismo clásico, a un Derecho 
natural como el de Grott, especie de Código de razón válido desde siem- 
pre y para siempre, pues justamente lo absurdo de tal Derecho natural 
justificó el Positivismo jurídico. 

Pero no hay más Derecho natural que el Romano y el creado por 
el Racionalismo? Es en esta coyuntura cuando ha ganado relieve y ha 
despertado el mayor interés entre los filósofos del Derecho el iusnatu- 
ralismo de la Escuela española, el cual nada tiene que ver con el de 
Grott. 

Este concebía el Derecho natural como una especie de Código de 
Razón con preceptos concretos, dictados por su razón, válidos para siem- 
pre, rígidos y absolutamente invariables, con lo que el pensar de una 
época, de unos hombres se erigía en norma de conducta para todos los 
demás y para todas las épocas. 

En cambio, el Derecho natural de la Escuela española no es un Có- 
digo elaborado de una vez para siempre y obligatorio para todos los 
hombres de todos los pueblos, fijo e inalterable. Es un derecho objetivo, 
un derecho de esencias, en el que lo que es justo lo es por su propia natu- 
raleza y no por pura convención humana; es una norma ideal que esta- 
blece lo que en cada caso debe ser por exigencia interna de su justicia 
antecedentemente a todo mandato de autoridad alguna incluso de la 
de Dios. Como tal es flexible, distinto para los distintos tiempos, para 
los distintos pueblos, y sin embargo siempre el mismo, ya que su varia- 
ción obedece a que el caso, que regula, nunca es el mismo, porque cam- 
bia a tenor de la vida misma, que no es rígida e invariable, sino que se 
renueva sin cesar y nunca se repite sino en términos generales, es decir, 
abstractos y en cuanto tal irreales. 

Esta concepción del Derecho llena por completo las exigencias de 
la Ciencia actual. 

El Positivismo llenó cumplidamente su misión, que fue curarnos 
de todas las utopias del Racionalismo y del delirio idealista. Pero en su 
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aspecto constructivo se ha revelado tan inconsistente como el iusnatura- 
lismo, que él debeló. 

Y hay que ir a una nueva concepción del Derecho que evite por 
igual el Racionalismo a ultranza y el Positivismo chavacano de los hechos. 
Los hechos desprovistos de valor son algo puramente fáctico y nunca 
podrán tener valor de norma. Los dictámenes de la Razón pura, no empí- 
rica, que no tiene en cuenta la realidad histórica, es abstracta, y la vida, 
en cambio, es real y concreta. 

Pero no será pedir demasiado pedir a la Ciencia jurídica de hoy 
apenas salida del Positivismo que nos ofrezca ya un nuevo sistema jurí- 
dico metapositivo concluso y perfecto? 

No se trata de eso, se trata sólo de ver las posibilidades efectivas con 
que cuenta la Filosofía jurídica de hoy para llegar en su día a esa ela- 
boración, que tal vez hoy sea prematura, pero que hemos de preparar 
descubriendo nuestras propias posibilidades, las posibilidades de avan- 
zar con que cuenta la ciencia de hoy en crisis por la quiebra del Posi- 
tivismo. 

7.—La base metafísica del sistema iusnaturalista de la Escuela espa- 
ñola está en que los actos humanos tienen una esencia ética lo mismo 
que tienen una esencia física. En virtud de esa esencia ética, los actos 
humanos en sí y por sí, por su propia naturaleza, antecedentemente a 
toda ley, que los mande o los prohiba, son ya justos o injustos. 


Dice expresamente Suárez, en el c. V, p. 2, del libro II de su Trata- 
do de las leyes y de Dios legislador: “Los actos humanos tienen su natu- 
raleza intrínseca y su esencia inmutable, que no depende de causa alguna 
o voluntad extrínseca más que cualquier otra esencia, que no envuelva 
en sí contradicción alguna, lo cual doy ahora por supuesto y sabido por 
Metafísica”. 

Esa esencia ética del acto humano la constituye la relación de con- 
formidad o de discrepancia del acto humano con la naturaleza racional 
del hombre. Se distinguen con toda claridad el acto humano, la natura- 
leza humana y la relación en que se encuentran naturaleza y acto. En la 
relación misma se distingue la exigencia de la naturaleza respecto de los 
actos y la conformidad o disconformidad de los actos con la naturaleza. 
Esta conformidad o disconformidad es la que constituye la esencia ética 
del acto humano. 

Dice así Suárez en el c. V, p. 4: “Lo mismo, guardada la debida pro- 
porción, ocurre con la naturaleza racional, en la cual la conveniencia o 
inconveniencia del acto libre respecto de la naturaleza racional misma 
en cuanto tal constituye su eticidad”. 


Tenemos, pues, que el Derecho natural de la Escuela española es 
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un derecho material y no formal, conforme a las últimas exigencias de 
la Etica actual, que acaba de superar con Max Scheler el formalismo 
y que ha desembocado en una Etica material. 

8.—Y tenemos también que el Derecho natural de la Escuela espa- 
ñola es natural no sólo en el sentido de ser el que es por esencia y no 
por institución humana, sino también en el sentido de fundado en la 
naturaleza racional del hombre, pues, como acabamos de ver, la esencia 
ética es la relación de conformidad de los actos humanos con la natu- 
raleza humana, y por tanto la rectitud, que es la esencia del acto jurídico, 
se rige no por el fin al que se dirige, coincidente o no coincidente con el 
fin último del hombre, sino que se rige por la naturaleza del hombre, 
de la cual procede. 

De esta manera, el Derecho natural de la Escuela española queda 
a salvo de todo reproche de utilitarismo o eudemonismo, que pueda ad- 
vertirse en un acto hecho por alguna finalidad, y está en esto también 
de acuerdo con las más modernas exigencias de la Etica actual, que ha 
superado el formalismo, pero sin volver al eudemonismo. Este Derecho 
natural es también, como la Etica de Scheler, material y no eudemo- 
nista. 


Lo cual es tanto más de extrañar cuanto que el iusnaturalismo de 
la Escuela española tiene tres raíces profundas: la Etica de Aristóteles, 
la Etica de los Estoicos y la Etica de San Agustín, y estaba por tanto 
amenazada de la teleología de Aristóteles. La Escuela española acertó a 
conjurar el peligro y se inclinó por el naturalismo de los estoicos frente 
al finalismo de Aristóteles. Según éste, la esencia ética de los actos hu- 
manos la constituye la relación de los actos humanos con el fin último 
del hombre, según aquéllos con la naturaleza del hombre. Ya hemos 
visto por quién se inclinó la Escuela española. Se lo debemos a Gabriel 
Vázquez, el más crítico de los iusnaturalistas españoles. 

9.—Pero, si el finalismo de Aristóteles adolecía del eudemonismo 
denunciado más tarde por Kant, y los españoles anticipándose supieron 
evitarlo, el naturalismo de los estoicos adolecía del empirismo, que el 
Racionalismo advirtió y denunció más tarde. 

Y es sorprendente advertir cómo los iusnaturalistas españoles, aun 
admitiendo el naturalismo de los estóicos, evitaron su empirismo aun 
antes de que éste fuera denunciado. 

La naturaleza del hombre, a la cual han de ajustarse los actos hu- 
manos para que su valor ético sea positivo, es, según la Etica de los es- 
tóicos, la naturaleza empírica del hombre, o sea la naturaleza tal como 
ésta se presenta de hecho; las inclinaciones, que se han de seguir al rea- 
lizar un acto, son las que efectivamente el hombre siente. Aquí estaba la 
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quiebra de la Etica de los estóicos. En ella se erigía una naturaleza em- 
pírica como fundamento de una relación metaempírica, de un valor. La 
Escuela española del Derecho natural supo evitar esta quiebra del sis- 
tema ético de los estoicos. La naturaleza, que rige en la relación entre la 
naturaleza del hombre y el acto humano, no es, según la Escuela espa- 
ñola, la naturaleza empírica, sino la metaempírica, es decir la esencia 
del hombre, y, por tanto, las inclinaciones, que cuentan, no son las efec- 
tivas, tal vez viciadas, sino las racionales, las propias del hombre como 
ser humano. El vicio, del que adolecía el naturalismo estoico, está total- 
mente evitado en el naturalismo de la Escuela española. 

Advierte expresamente Suárez en el c. V, p. L, que la naturaleza 
racional puede considerarse en sí misma, esto es en cuanto por razón 
de su esencia unos actos son propios de ella y otros no. Lo que determina 
la relación entre el acto humano y la naturaleza del hombre es, por 
parte de ésta, su esencia. 

10.—Por parte del acto la determina según el pensamiento de la 
Escuela española el objeto. “El objeto es la regla y medida de los actos 
humanos”, dice Suárez en el c. V, p. 6. 

Pero conviene advertir que el objeto regula el acto considerado éste 
específicamente. El acto es específicamente el que es por su objeto. El 
fin y las circunstancias son adventicias al acto considerado en su espe- 
cie y como tales son accidentales y variables, no pertenecen a su esencia 
específica y no hacen sino individualizar el acto. 


Mas, si se tiene en cuenta que la esencia específica es abstracta y 
como tal irreal, y que la esencia real es la esencia concreta, la esencia 
individual, resulta que a la esencia real, ya que la específica es una 
pura abstración, pertenecen tanto como el principio específico los prin- 
cipios de individualización, o lo que es lo mismo tanto como el objeto 
el fin y las circunstancias, y en consecuencia éstos determinan en la 
misma medida que aquél la esencia ética por parte del acto, conside- 
rado éste como acto individual, que es como únicamente puede ser real. 

11.—La esencia ética así determinada por la esencia del hombre 
y por la esencia singular y concreta del acto, en la que intervienen el 
objeto, el fin y las circunstancias, “es como todas las demás esencias de 
las cosas por sí misma la que es y antecedentemente a toda causalidad 
de Dios y como independiente de él”. Así expresamente Suárez en el 
dc. V, p. 2. z 

Con ello tenemos que el Derecho natural de la Escuela española 
satisface plenamente otra de las exigencias de la Ciencia jurídica actual: 
el apriorismo. En el iusnaturalismo español rige el apriorismo más ab- 
soluto, apriorismo psíquico, lógico, gnoseológico y metafísico; autono- 
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mía plena moral y jurídica frente a heteronomía, aunque esta palabra 
se emplea aquí con manifiesta impropiedad, ya que la palabra autono- 
mía-heteronomía se refiere al sujeto ético respecto de las leyes según 
que se las dé a sí mismo o las reciba de otro. 

12.—Ante tan diáfana doctrina de la Escuela española, me sor- 
prendió la admisión dentro de la misma del conocido aforismo: “Alia 
sunt prohibita quia mala, alia mala quia prohibita”. Hay cosas que es- 
tán prohibidas, porque son malas, y hay cosas que son malas, porque 
están prohibidas. Del que Suárez se hace eco en el e. VI, p. IL 

Si los actos humanos tienen, como acabamos de ver, su propia esen- 
cia ética, y ésta depende sólo de la esencia del acto mismo y de la esen- 
cia del hombre, y la tiene el acto por sí mismo antecedentemente a toda 
prohibición o mandato, metafísicamente incluso antecedentemente a 
toda causalidad divina conforme a la verdad eterna, entonces todos los 
los actos prohibidos son ya malos antes de ser prohibidos y por consi- 
guiente ni son sólo algunos los que están prohibidos, porque son malos, 
sino todos, ni hay algunos, que son malos, porque están prohibidos. Es 
decir la primera parte del aforismo es falsa por defecto, puesto que to- 
dos los actos prohibidos lo están porque son malos, y la segunda por 
exceso, puesto que no hay ningún acto, que sea malo, porque esté pro- 
hibido. 

El citado aforismo no me resultaba exacto ni dentro de la teoría 
de Ockam ni dentro de la teoría española. 

Dentro de la teoría española, por lo que acabo de decir; dentro de 
la teoría de Ockam, porque, según el célebre catedrático de Oxford, el 
acto humano no tiene esencia ética, sino que es bueno o malo pura y 
simplemente por denominación extrínseca en razón de la voluntad di- 
vina de agrado o desagrado en virtud de la cual Dios lo manda o lo 
prohibe. Es el formalismo más extremo, a que se ha llegado en la filo- 
sofía moral y jurídica. Si así es, todos los actos humanos malos lo son, 
porque están prohibidos, y no sólo algunos, y no hay ninguno que esté 
prohibido, porque sea malo. Esta era la verdadera opinión de Ockam 
y por eso Suárez esgrime contra él el aforismo. 

Pero ¿cómo puede Suárez esgrimir un aforismo que, dentro de su 
teoría, es inexacto? Si se admite que el acto humano tiene esencia ética 
y que su valor moral o jurídico no es sólo una denominación extrínseca 
proveniente de la prohibición o mandato, como pretende Ockam, es 
inadmisible que haya actos, que en sí no son malos y que sólo la prohi- 
bición los hace tales. 

La prohibición es extrínseca al acto aun individualmente conside- 
rado, pues éste es precisamente el objeto de la misma; el acto se su- 
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pone ya completo, y por tanto la prohibición deja intacta su esencia 
aun concreta, que seguirá siendo la que era. 

No obstante, quise examinar aquellos casos en los cuales, aparente- 
mente al menos, la malicia podía provenir de la prohibición. 

El caso, por ejemplo, en que la razón no nos dice que el acto sea 
bueno ni malo y, por tanto, su calificación ética depende sólo de la pro- 
hibición o mandato. Pero en este caso no es propiamente que la razón 
no se pronuncie ni en un sentido ni en otro, sino que, por tratarse de 
una eticidad, que sólo mediante una inferencia sutil logra vencerse, no 
a todos se la dicta su propia razón y ha de dictársela la autoridad. Pero 
el dictamen de la autoridad supone ya la esencia, aunque ésta no sea 
fácil de conocer. 

Otro caso es aquel en que la razón ni mediante una inferencia la- 
boriosa logra una conclusión cierta y es dudoso cuál sea la verdadera 
esencia ética del acto humano. En este caso parece que la prohibición 
confiere al acto su justicia o injusticia, pero no es así, porque la auto- 
ridad lo que hace es salir de la duda resolviéndose sobre la justicia o 
injusticia del acto efectiva o al menos putativamente. 


Resta el caso en el cual el acto efectivamente no es injusto sin que 
quepa duda alguna sobre ello, pero entre varios se opta por uno y en 
consecuencia se prohiben los demás. Estos resultan malos simplemente 
por prohibición. Pero tampoco en este caso extremo es así, pues el acto, 
por hipótesis, no es malo antecedentemente a la elección, pero supuesta 
ésta en favor de uno la exclusión de los otros es una circunstancia, que 
determina la esencia de éstos, y, siendo ya malos por exclusión, se les 
prohibe. No son malos, porque se les prohibe; se les prohibe, porque 
son ya malos después de la exclusión. 

En vista de este último: análisis llegué a la convicción de que todo 
lo que es justo o injusto lo es por naturaleza, en sí y por sí, y que no 
hay voluntad capaz de hacer con su prohibición o mandato, que sea 
justo o injusto lo que en sí no lo es. 

13.—Sobre esta base metafísica de esencias éticas se levanta la es- 
tructura jurídica. 

De estas esencias jurídicas tenemos conciencia. Tenemos la facultad 
de discernir lo justo de lo injusto, lo que está bien de lo que no está 
bien en una persona, y por ella llegamos al juicio de contenido jurídico, 
a los dictámenes de la razón sobre lo justo o injusto de tal acto. 

Está actualmente en litigio qué facultad humana es esa, por la que 
tenemos acceso a las esencias jurídicas, al mundo de los valores jurí- 
dicos. 

Max Scheler al proponer contra el formalismo una ética de los va- 
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lores opinó que los valores son esencias emotivas, quiero decir que se 
perciben no por la inteligencia sino por el sentimiento; la valoración 
es función, según él, de la sensibilidad o estimativa. 

En la época de la Escuela española no habían adquirido los senti- 
mientos el rango, que hoy ostentan en la Psicología moderna, y de acuer- 
do con la Psicología de su tiempo los juicios estimativos como todos los 
demás juicios se atribuían a la inteligencia. En ésta distinguían la fa- 
cultad misma de discernir, o sea la luz mental, y el acto mismo psíquico 
de juzgar. Y aun admitían una cierta disposición de aquella por la re- 
petición de actos, lo que se llama en Psicología un hábito. 

En el estado actual de la Ciencia es difícil pronunciarse por una u 
otra opinión. La Psicología no ha logrado poner en claro una cuestión 
tan sugestiva planteada por la teoría de los valores, y hemos de esperar 
a que en este sector se lleven a cabo investigaciones pricológicas finas, 
que no dejen lugar a dudas sobre este aspecto tan interesante de la tex- 
tura psíquica del hombre. 

Entre tanto no es una exigencia de la ciencia actual el rectificar en 
este punto la doctrina de la Escuela española, que sigue contando con 
un gran número de adeptos entre los filósofos actuales, adversos a la teo- 
ría de la emotividad de Max Scheler. 


Pero sean los juicios jurídicos de origen intelectual o de origen 
emotivo lo cierto es que el hombre llega a un dictamen sobre lo que es 
justo y sobre lo que no lo es, dictamen puramente teórico, que va siem- 
pre necesariamente acompañado de otro dictamen de carácter práctico 
sobre si en consecuencia puede o debe hacerse o no puede ni debe ha- 
cerse dicho acto, y concretamente sobre si yo puedo o debo hacerlo o 
no puedo ni debo hacerlo. 

Este dictamen actúa en forma diversa sobre la voluntad del hom- 
bre como persona privada y como persona pública. En el hombre pri- 
vado, previo el sentimiento de agrado o desagrado en la realización de 
lo justo o de lo injusto y contando con las inclinaciones o tendencias, 
que pueden interponerse entre el dictamen y la voluntad, dicho dicta- 
men determina en ésta solo una resolución de ejecutar o no ejecutar el 
acto en cuestión con el consiguiente acto de imperio de ejecución o abs- 
tención. Pero en el hombre público, es decir, en el que ejerce la auto- 
ridad suprema política, determina una resolución de obligar coercitiva- 
mente a la ejecución o no ejecución, con el consiguiente imperio de pre- 
cepto o de mandato. Es lo que se llama voluntad preceptiva. 

Esta surge en el gobernante supremo de su posición política. En- 
cargado de regir la vida pública no le es indiferente que el hombre 
privado cumpla o no cumpla con el deber, que le impone la exigencia 
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objetiva de lo justo o de lo injusto por la repercusión, que ello tiene en 
el bien público, y en virtud de su autoridad le obliga al cumplimiento 
- de su deber. 

Ha surgido con ello el derecho propiamente dicho. El Derecho en 
sentido estricto nace de la voluntad imperante del hombre público. 

Queda con ello satisfecha en la construcción jurídica de la Escuela 
española otra exigencia de la ciencia jurídica actual, pues ha sido casi 
unánime la repulsa del logicismo de Hans Kelsen. 

El Derecho no es una estructura puramente lógica de dictámenes 
de la inteligencia, de puros juicios objetivamente considerados. Tan erró- 
nea es esta pretensión de Kelsen, como la pretensión de que el Derecho 
sea puras órdenes de la voluntad del legislador. 

El Derecho visto por aquellos grandes maestros de la Escuela espa- 
ñola es un sistema de juicios lógico-jurídicos de carácter práctico, no 
teórico, cuyo contenido es imperado, impuesto a los súbditos por la vo- 
luntad soberana del Estado. El elemento formal de la ley es el “impe- 
rium”, la ley es voluntad. El elemento material de la misma es el “dic- 
tamen”, la ley es razón. Dictamen de la razón imperado por la voluntad, 
he aquí la ley material y formalmente considerada. 

14.—De esta suerte el Derecho al mismo tiempo que positivo, “po- 
situm”, es decir puesto por la voluntad imperante del legislador, es 
también natural, es decir dictado por la razón conforme a la naturaleza 
misma jurídica de los actos humanos por su conformidad con la natura- 
leza racional del hombre. 

Por eso no hay a mi juicio, como parecen admitir los pensadores 
de la Escuela española del Derecho natural, derecho constitutivo y de- 
recho declarativo. 


Ya hemos visto que el Derecho no es sino dictamen de la razón 
positivamente imperado por el legislador. Si así es, no cabe decir que 
en el Derecho hay leyes puramente declarativas de derechos, los cuales 
son ya tales por su propia naturaleza, y hay también leyes propiamente 
constitutivas de nuevos derechos, los cuales no son tales por su propia 
naturaleza sino por institución de la ley. 

Esta distinción incompatible con la doctrina expuesta se debe a 
Aristóteles, y su admisión contradictoria en la teoría, que vengo expo- 
niendo, obedece a la mezcla de principios heterogéneos, que obran en 
la Etica de la Escuela española, perfectamente conjugados sin embargo, 
salvo en algún que otro caso como el que ahora nos ocupa. 

En éste lo que ocurre es que por Derecho natural entienden sólo 
los preceptos evidentes y necesarios, y por Derecho positivo los precep- 
tos, que no gozan de necesidad y de evidencia. Claro es que en este 
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caso el Derecho potitivo sanciona preceptos, que no están en el Dere- 
cho natural, y en este caso es constitutivo de nuevo derecho. 

Pero esto es involucrar el sentido estoico de Derecho natural, como 
derecho, que lo es por naturaleza, con el sentido romano del Dercho 
natural, como derecho enseñado por la naturaleza, el Derecho natural 
como derecho innato rechazado tanto por Brentano como por Yhering. 

Atengámonos al concepto de Derecho natural como sistema de nor- 
mas jurídicas necesarias o no necesarias, evidentes o no evidentes, dic- 
tadas por la razón práctica, independientemente de que hayan sido lle- 
vadas o no a la legislación positiva por la autoridad competente. 

Entendido así el Derecho natural, el Derecho positivo no es nunca 
constitutivo de nuevo derecho, de derechos, a los que no alcanza el De- 
recho natural, sino puramente imperativo de aquel de manera positiva. 
No hay ley positiva alguna sobre cuyo contenido no se pronuncie pre- 
viamente la razón, puesto que el Dercho natural en el sentido de de- 
recho por su propia naturaleza abarca todo el sistema íntegro de dere- 
chos, desde los más remotos a los más próximos en su estructura lógica, 
y aunque no hayan sido positivamente sancionados. 

Y al llegar a este punto se impone con rigurosa necesidad lógica la 
siguiente conclusión: No hay más derecho que el natural, el derecho, 
que es tal por su propia naturaleza; el derecho positivo no es sino de- 
recho natural, al menos presunto, positivamente imperado. 


Lejos de ser el Derecho natural un mito, como pretendió el Positi- 
vismo, es el derecho positivo en el sentido positivista el que es una de 
tantas falsedades del pretencioso “espíritu”. 

Hay que ver el Derecho con ojos positivistas para verlo como algo 
creado por las leyes, y no como algo simplemente sancionado por las 
mismas. 

Por lo demás son disculpables lamentables confusiones debido al 
empleo equívoco, que se hace de las palabras natural y positivo. 

Pero, si nos atenemos a lo que entendió por positivo el Positivismo, 
que es justamente lo que entiende la Filosofía jurídica actual, derecho 
arbitrario, es decir no exigido por la naturaleza misma de las cosas sino 
libremente establecido por los hombres, es el derecho positivo el que 
no existe, y el único derecho admisible es el derecho fundado en la na- 
turaleza jurídica misma de los actos humanos. 

15.—Resta una última consideración: el Derecho natural no llevado 
por el Poder legislativo a la legislación positiva es derecho en sentido 
estricto? 

El derecho en sentido estricto surge, como hemos visto, cuando el 
dictamen práctico de la razón en materia jurídica ha sido imperado 
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por una voluntad soberana. Sin imperio hay dictamen, pero no dere- 
cho. Si así es, el derecho natural no imperado positivamente, es decir, 
que no sea al mismo tiempo derecho positivo, mo es derecho en sentido 
estricto sino pura norma jurídica. 

Efectivamente en el Derecho penal rige el principio de la legalidad 
_más estricta. No se puede penar más delitos que los expresamente esta- 
blecidos por la ley, ni se puede penar con otra pena que la establecida 
expresamente en la ley, ni se puede penar en otra forma, que la esta- 
blecida expresamente en la ley. 

Pero los penalistas saben muy bien que la validez de este princi- 
pio en Derecho penal no es absoluta sino hipotética. En la hipótesis de 
que los jueces de lo criminal fueran todos de una integridad absoluta lo 
justo sería que se penara todo delito, previsto o no previsao por la ley, 
que se penara con la pena justa, prevista o no prevista por la ley, y en 
forma justa, prevista o no prevista por la ley. El principio de la legali- 
dad no sería en esta hipótesis lógico. 


El hecho de que en épocas, en las cuales no regía en el Derecho 
penal el principio de la legalidad se abusara en gran escala del pro- 
ceso penal, justificó plenamente que se admitiera como garantía jurí- 
dica de la persona en materia tan peligrosa como la penal el principio 
de la legalidad, que en pura teoría jurídica no sería lógico. Su validez 
por tanto no es absoluta sino hipotética, es válido en la hipótesis de la 
posibilidad del abuso. 

Por eso en el Derecho positivo civil no rige dicho principio, sino 
que expresamente se le excluye. Las leyes positivas prohiben expresa- 
mente en materia civil la denegación de justicia fundada en el silencio de 
las leyes. Si no hay ley positiva aplicable al caso el juez debe acudir a 
otras fuentes jurídicas, entre ellas a los principios de Derecho, lo que 
equivale a decir al Derecho natural, puramente natural, no sancionado 
positivamente, puesto que de los principios el juez ha de derivar la 
norma concreta, puramente natural, que ha de aplicar al caso, para el 
que no hay prevista una norma positiva. 

Cómo puede ser esto, si el Derecho natural puramente natural no 
es derecho estricto? Cabría decir que en esa remisión del derecho po- 
sitivo al derecho natural hay una positivación implícita de todo el de- 
recho natural en globo, que de esta suerte es todo él ya positivo. 

Pero yo no creo que sea ese el espíritu de la remisión, el de con- 
vertir sin más todo el derecho natural en positivo. Yo creo más bien que 
el sentido de la remisión es que en defecto de derecho positivo se apli- 


que el derecho natural, al que se le reconoce por tanto el carácter de 
derecho estricto. 
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Hay entonces una sanción natural de lo justo? Este era precisa- 
mente el tema de la conferencia de Brentano frente a Yhering. Es claro 
que por sanción se entiende aquí no el premio o el castigo, sino el esta- 
blecimiento del derecho, su vigencia por imperativo de la autoridad 
suprema. 

Brentano sostuvo que existe esa sanción natural de lo justo. Para él 
la norma jurídica natural es un mandamiento en el mismo sentido en 
el que lo es una regla lógica. No es que la lógica tenga voluntad, que 
impere esas reglas, ni que las impere la voluntad de los lógicos, que 
carecen de poder de imperio. Las reglas lógicas son reglas naturalmente 
válidas y por esta su validez natural constituyen mandamientos natu- 
rales sin voluntad alguna de la cual procedan. 

Y aun estima que ésta es la sanción decisiva del Derecho positivo 
mismo. Dice literalmente: “La majestad suprema de la verdad confiere 
o niega su sanción a las obras de la legislación positiva; de esa sanción 
extraen éstas su verdadera fuerza obligatoria”. 

Aun admitiendo la tesis de Brentano sobre la existencia de una 
sanción natural, nadie, que esté medianamente versado en Derecho, 
admite hoy que una ley jurídica natural sea como una ley lógica, y que 
la verdadera fuerza obligatoria de una ley positiva dimane de la majes- 
tad suprema de la verdad. 

Ya hemos visto que el Derecho se concibe hoy como dictamen de la 
razón imperado por la voluntad. La sanción se la confiere al Derecho 
el querer de una voluntad soberana. 

¿Tiene el Derecho natural esta sanción? De ello dependerá que sea 
o no derecho en sentido estricto. 

16.—La Escuela española de Derecho natural sostuvo que la tiene, 
' pues ha sido intimado al hombre por vía natural por la voluntad de 
Dios como gobernante supremo del género humano. 


Según Suárez el entendimiento divino mo puede no ver el orden 
jurídico objetivo tal como éste es, y surgen con carácter necesario y ne- 
cesariamente verdadero los dictámenes del entendimiento divino o jui- 
cios de la razón divina. Supuesto el dictámen teórico de la razón di- 
vina sobre la conformidad del acto humano con la naturaleza racional 
del hombre,que, como vimos, constituye la esencia ética del acto hu- 
mano, surge en Dios necesariamente el dictámen práctico de su razón 
por el cual juzga que esto se ha de hacer y aquello no se ha de hacer. 

Y como la voluntad divina no puede ser irracional, todo lo que es 
contra la razón le desagrada y lo contrario le agrada, no puede no 
agradarle lo que es justo y desagradarle lo que es injusto. (c. VI, p. 8) 
y consiguientemente quiere que lo uno se haga y lo otro se evite (c. VI, 
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p. 33), y como gobernante justo surgen en El la voluntad de obligar a 
sus súbditos a que hagan lo que se debe hacer y a que no hagan lo 
que no se debe hacer. Consiguientemente todo lo que el Derecho natu- 
ral materialmente considarado dicta que es malo está prohibido por 
Dios mediante un precepto especial y por imperio de su voluntad, por 
la cual quiere que estemos sujetos y obligados a su observancia en virtud 
de su autoridad. (c. VI, p. 8). 

Para quienes toda mención de Dios envuelve un credo religioso la 
solución de la Escuela española del Derecho natural obedece simple- 
mente a creencias religiosas. Pero a quienes conozcan el estado actual 
de la Ciencia ética no podrá menos de sorprenderle que la solución 
apuntada responda a una de las últimas exigencias de la Ciencia actual 
que forzó a Max Scheler a dar a su Etica material de los valores direc- 
ción teológica. El mismo Ortega Gasset publicó en el tomo VI de El 
Espectador un artículo titulado “Dios a la vista”, del cual son estas pa- 
labras: “Hay épocas de odium Dei, de gran fuga lejos de lo divino, en 
que esta enorme montaña de Dios llega casi a desaparecer del horizonte. 
Pero al cabo vienen sazones, en que súbitamente con la gracia intacta 
de una costa virgen emerge a sotavento el acantillado de la divinidad. 
La hora de ahora es de este linaje y procede gritar desde la cofa: Dios 
a la vista. No se trata de beatería alguna, no se trata ni siquiera de re- 
ligión... La realidad divina tiene otra vertiente, en la cual se prenden 
otros actos mentales perfectamente ajenos a la religiosidad”. 


Dada la referencia a la autoridad divina, como acabamos de ver, 
el Derecho natural de la Escuela española es derecho en sentido es- 
tricto por ser dictamen de la razón intimado a los hombres por la vo- 
luntad soberana de Dios sin que esto implique credo alguno religioso 
sino una rigurosa construcción metafísica. 

17.—Una exigencia última del Derecho en sentido estricto es la 
promulgación, requisito necesario para que la voluntad del soberano 
llegue a conocimiento de los súbditos del Estado. 

Cumple también esta condición el Derecho natural de los iusnatu- 
ralistas españoles? 

Suárez opina que el juicio de la razón comunicado naturalmente 
al hombre indica de suyo la divina providencia (c. VI, p. 24) y por con- 
siguiente manifiesta no solo la esencia jurídica del acto sino también la 
complacencia o displicencia divina en su ejecución u omisión (c. VI, 
p. 24) no solo indica la cosa misma en sí sino la presenta también como 
prohibida o mandada por algún superior (c. VI, p. 6). 

He aquí la promulgación del Derecho natural por vía natural. Dios 
ha dado al hombre la razón, que le dicta lo que es justo o injusto, y 
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además que está mandado o prohibido por Dios. Conocimiento natural 
del contenido del Derecho natural y de la voluntad precipiente de Dios.. 

18.—Queda con ello expuesta la teoría genial de nuestros pensado- 
res y señaladas así las posibilidades, que la misma nos ofrece para la 
nueva concepción del Derecho, que exige la superación del Positivismo. 
Creo sinceramente que Kúóler mismo al remitirnos a la Escuela española 
no sospechaba que fueran tantas y tan geniales las sugerencias allí ver- 
tidas y que respondieran en tan alto grado a todas las exigencias de la 
ciencia jurídica actual. 
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A PROPOSITO DE UNA LOGICA HERMENEUTICA 


POR 


Emiio LLenó Iñico 


RESUMEN 


A pesar de los progresos que bajo su estructura matemática ha realizado la 
lógica moderna, siguen las discusiones en torno al interés filosófico de esta ciencia 
y a la preeminencia entre la llamada lógica clásica y la logística. La mayoría de 
estas discusiones carecen de sentido y constituyen una vía muerta en la investigación 
filosófica. Tales polémicas podrían servir, sin embargo, para plantear resueltamente 
y desde su origen, el auténtico sentido del Logos, único fundamento de toda lógica. 

El análisis de este logos, deja ver una serie de componentes esenciales que no 
son sólo el de la logicidad concebida como un poder conexivo. La lógica que de ver- 
dad pretenda serlo, tendrá que aceptar la constitución total de este logos y operar 
con él sin empobrecerlo. 

En este sentido el intento de una lógica hermenéutica, como ha sido iniciada 
por Lipps, que recoja en su totalidad la esencia del logos, y lo haga surgir de la 
estructura del lenguaje mismo considerado como algo vivo, obligará a que la pro- 
blemática formalizada y rígida de ciertos planteamientos actuales, adquiera una 
perpectiva más fecunda y vuelva a hacernos meditar de nuevo sobre uno de los te- 
mas más interesantes y profundos de la filosofía. 


La reciente aparición del libro de Hans Lipps sobre lógica,* publi- 
cado por vez primera en 1938, vuelve a presentarnos, con más actuali- 
dad tal vez que hace veinte años, algunas de las cuestiones que planteó 
el “filósofo de la realidad”, como le ha llamado Karl Reinhardt en 
sus “recuerdos universitarios” de la época nazi.? En el amplio horizonte 


1 Hans Lirrs, Untersuchungen zu einer hermeneutischen Logik. 2.% edic. Frankfurt am 
Main, Vittorio Klostermann, 1959. 142 págs. 

2 Kari Reinmaror, Vermaechtnis der Antike. Góttingen, Vandenhoeck-Ruprecht, 1960, 
pág. 395. Sobre la vida y el pensamiento de Lipps, muerto en el frente en 1941 como médico 
militar, cuando era ya catedrático de filosofía en Frankfurt, véase el epílogo de Evamaria von 
Busse a su edición de “Die Wirklichkeit des Menschen”, Frankfurt am Main, Vittorio Klos- 
termann, 1954. 220 págs., donde se reunen trabajos publicados en revistas y escritos inéditos 
de Lipps. 
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de preocupaciones de esta rica personalidad, el estudio del lenguaje y 
la lógica tenía que representar una original aportación. Por eso el libro 
donde reune sus ideas sobre lógica hermenéutica, si bien no llega a esta- 
blecer definitivamente las bases de esta nueva especie lógica, nos ayuda, 
sin embargo, a plantear agudamente problemas relacionados con ló- 
gica y filosofía del lenguaje, que hoy necesitan una profunda revisión. * 


Es frecuente leer en trabajos recientes, discusiones en torno a la 
cuestión del sentido de la lógica clásica y de su renovación y supera- 
ción por la logística. * Los resultados de estas discusiones son difíciles 
de sistematizar todavía, dando por supuesto que el planteamiento sea 
verdadero, y que muchas de las categorías lógicas, e incluso el mismo 
término logos no precisen de una investigación que nos ponga de ma- 
nifiesto las posibilidades hermenéuticas que realmente encierra, y ex- 
cluya de una vez las estructuras y combinaciones desducidas de ese 
concepto, pero que no están en él. Bochenski en su “Formale Logik” 
ha pretendido exponer la historia de la lógica, queriendo ver en la lo- 
gística la expresión, con un simbolismo más desarrollado, de los pro- 
blemas que se encontraban ya en la misma lógica aristotélica. En este 
sentido, con mayor originalidad y profundidad han trabajado última- 


3 Entre la bibliografía más reciente, véanse por ejemplo: Werner Krauss, Uber den 
Standort einer Sprachbesinnung (Sinn und Form, I, 5, 1949, págs. 104-131) Bruno Enell, Der 
Aufbau der Sprache, Hamburg, Claasen 1952, 220 págs., (especialmente págs. 199-220). Wilbur 
Marshall Urban, Language and Reality, London, Allen-Unwin, 1951, 755 págs. Peter Hartmann, 
Das Wort als Name, Kóln und Opladen, Westdeutscherverlag, 1959, 88 págs. Walter Porzig, 
Das Wunder der Sprache; Probleme, Methoden und Ergebnisse der modernen Sprahewissenschaf, 
2.2 edic. Berna, Francke, 1957, 424 págs. Karl Otto Apel, Sprache und Wahrheti in der ge- 
genwártigen Situation der Philosophie (Philosophische Rundschau VII, 3.4, 1959 págs. 161-184). 
Un libro muy útil por hacer la historia de las teorías lingiiísticas y de la filosofía del len- 
guaje, desde Platón hasta los estructuralistas es el de Hans Arens, Sprachwissenschaft, der Gang 
ihrer Entwicklung von der Antike bis zur Gegenwart, Freiburg-Miinchen, Kar Alber, 1955, 
568 págs. 

4 Véanse especialmente: Wolfgang Albrecht, Die Logik der Logistik, Berlin, Duncker- 
Humblot, 1954; 60 págs. (Crítica a Lukasiewicz y a su teoría de una lógica simbólica en 
Aristóteles; véase la respuesta de Patzig, págs. 178-180 en Ya obra citada en la nota 5) 
También oponiéndose a los fundamentos de la teoría de Lukasiewicz, véase la reseña al libro 
de Becker citado más adelante, de Johannes Lohmann (Philosophische Rundschau, VIT, 3-4, 
1959, pág. 198). Albert Menne, Logik und Existenz, Meisenheim-Glan, Westkulturverlag, 1954, 
152 págs. Hans Heinz Holz, Sprache und Welt, Probleme der Sprachphilosophie, Frankfurt 
am Main, G. Schulte-Bulmke, 1953, 144 págs. I. M. Bochenski, Formale Logik, Freiburg- 
Múnchen, Karl Albert, 1956, XV, 640 págs. Oskar Becker, Zwei Untersuchungen zur antiken 
Logik, Wiebaden, Harassowitz, 1957, 55 págs. Bruno von Freytag-Lóringhoff, Logik, ihr System 
und ihr Verháltnis zur Ligistik, 2.2 edic. Stuttgart, Kohlhammer, 1957, 224 págs. Ribert Heiss, 
Mesen und Formen der Dialektik, Berlin- Kóln, Kipenhauer-Witsch, 1959, 191 págs. Hein- 
Se Scholz, Abriss der Geschichte der Logik, 2.2 edic. Freiburg- Minchen, Karl Alber, 1959, 

págs. 
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mente Lukasiewicz y Patzig.* El libro de Bochenski, a pesar de las crí- 
ticas de que ha sido objeto* y de algunas contradicciones sistemáticas 
de importancia en donde se ve claramente la urgencia de un trabajo 
renovador de semasiología, representa una parcial superación de la 
obra de C. Prantl.7 Pero esta superación no viene a aclarar ninguno de 
los problemas con que se tiene que enfrentar todo estudio que no se 
limite a exponer las reglas de una sintaxis lógica, sino que pretenda, 
sin romper la estructura del logos, penetrar en el sentido de uno de los 
más actuales y profundos problemas de la filosofía. 

Podría objetarse tal vez que la tradicional distinción entre lógica 
formal y material, implica, al mismo tiempo, una diversidad de objeti- 
vos y métodos, pero el mismo Bochenski reconoce, al comienzo de su 
trabajo, que estudiar lo que significa la lógica sería estudiar toda la his- 
toria de la filosofía. Esta afirmación viene en apoyo de lo que acabamos 
de exponer, sobre todo si se tiene en cuenta que cuando queremos saber 
qué entiende el mismo Bochenski por lógica, no logramos demasiada 
precisión. El autor nos dice que hay que procurar entender esta ciencia 
sin la ayuda de adjetivos que precisen su sentido, por ejemplo, lógica 
matemática, dialéctica, trascendental, etc.,? aunque él mismo dé a su 
libro el título de “Lógica formal”. 

Es claro, sin embargo, que la distinción de partes en la lógica, pro- 
cede del mismo Aristóteles, que situó el centro de su analítica en el 
hóros y no en la prótasis, separando así, hasta cierto punto, el pensa- 
miento y el lenguaje o expresión, y estableciendo de esta manera los 
fundamentos de la lógica simbólica.? Aunque esta cuestión tienen en 
Aristóteles un determinado sentido, y el “Organon” sólo puede com- 
prenderse perfectamente dentro de la estructura total del Corpus Aris- 
totelicum, es evidente que la lógica griega no prestó mucha atención 
a los problemas semánticos, que en gran parte fueron estudiados agu- 
damente en la lógica medieval, y abandonados o casi abandonados por 
la nueva lógica, como el mismo Bochenski reconoce. ?” 


S Jaw Lukasiewicz, Aristotle's Syllogistik from the standpoint of modern formal Logic, 
2.2 edic., Oxford, Clarendon Press, 1957, XIII, 222 págs. Giinther Patzig, Die aristotelische 
Syllogistik, CGóttingen, Vandenhoeck-Ruprecht, 1959, 207 págs. 

6 Véase por ejemplo la reseña de Wolfgang Wieland, (Philosophische Rundschau VI, 
1959, págs. 71-93). 

7 Carr PrantL, Geschichte der Logik im Abendlande, Leipzig, S. Hirschel, 1855-70. 4 vols. 
(Hay una reedición de la Wisscnschaftlich Buchgesellschaft, Darmstadt, 1957). 

8 BocHENSKI, Op., Cil., pág. 3. 

9 Cfr. H. SreintHaL, Geschichte der Sprachwissenschaft bei den Griechen und Rómern 
mit besonderer Riicksicht auf die Logik, 2.2 edic. Berlin, Diimmler, 1890-91. Vol. I, páginas 
198 sigs. 

10 BocHENSK1, op. cit., pág. 16. 
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Podemos afirmar, pues, que la logística ha conseguido, por su apa- 
rato matemático, por el respeto mítico que infunde en el que no lo en- 
tiende, y en sus positivos resultados en el campo de la sintasis funcional, 
carta de ciudadanía innegable en el mundo científico, en tanto en cuanto 
no intente sobrepasar sus límites y querer ocupar el dominio mucho 
más rico y profundo de la lógica. Este desarrollo de la logística la ha 
convertido en algo especificamente distinto de la lógica, porque además, 
con su formalismo, ha cultivado exclusivamente uno de los aspectos del 
logos, dejando intactos otros quizás más interesantes, entrevistos por la 
lógica clásica e incluso por Leibniz mismo, a quien se considera, por 
su “characteristica universalis”, como un lógico en sentido moderno. 
Pero las ideas que, en Leibniz, sustentaban sus teorías lógicas eran muy 
distintas de las que actualmente suelen servir de base a los lógicos ma- 
temáticos. Leibniz, a pesar de su “ars combinatoria”, no efectúa ruptura 
alguna en los fundamentos mismos del lenguaje: “Es ist bei Gebrauch 
der Sprache zu beachten, dass die Worte nicht nur der Gedanken, son- 
dern auch der Dinge Zeinchen sind, und dass wir Zeichen nótig haben, 
nicht nur unsere Meinung anderen anzudeuten, sondern auch unseren 
Gedanken selbst zu helfen”. *! 


Una orientación que pretenda construir una lógica con sus compo- 
nentes fundamentales y poder así armónicamente penetrar en los pro- 
blemas de esta supuesta disciplina, implica el retrotraer la cuestión a 
sus orígenes y examinar el sentido del logos, elemento indispensable 
con el que se ha construído o debe construirse todo edificio lógico que 
pretenda asentar sus cimientos sobre la realidad y servir de morada al 
hombre. *? Así en el artículo “Logik” de la “Real-Encyclopidie” de 
Pauly-Wissowa, ** expone Stenzel como proyecto metodológico un con- 


— 


11 Lermniz, Deutsche Schriften, I, Mutersprache und vólkische Besinnung, edic. de Walter 
Schmied-Kowarzik, Leipzig, F. Meiner, 1916, pág. 26, (Philosophische Bibliothek, vol. 161). 

12 En este sentido sigue siendo útil el trabajo de Ernst Hoffmann, Die Sprache und die 
archaische Logik, Tiibingen, J. C. B. Mohr, 1925, VIII, 79 págs. (Heidelberger Abhandlungen 
zur Philosophie und ihrer Geschichte, herausgegeben von Ernst Hoffmann und Heinrich 
Rickert, 3). También tiene aún interés la obra de Anathon Aall, Geschichte der Logosidee 
in der griechischen Philosophie, Leipzig, O. R. Reisland, 1896, 251 págs. Julius Stenzel, Zur 
Theorie des Logos bei Aristoteles, (Quellen und Studien zur Geschichte der Mathematik, As- 
tronomie und Physik, TI, 1, 1929, págs. 34-66). Reeditado ahora en Kleine Schriften zur 
griechischen Philosophie, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1956. VIII, 350 pá- 
ginas. Véase además el artículo de W. Luther, Der fribgriechische Wahrheitsgedanke im 
Lichte der Sprache (GCymnasium LXV, págs. 75-107). 

13 JuLrus SrewzeEL, R. E. XXV, I, 1926, col. 991-992. 
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cepto general de lógica que comprende sobre todo, como ingrediente 
decisivo el esfuerzo del hombre por entender y captar la realidad en su 
totalidad, sin que esto, por supuesto, excluya ese otro deseo de conocer 
y establecer determinadas leyes del pensamiento. Por medio de estas le- 
yes, de su mutua conexión y estructuración se puede pretender una 
ruptura del íntimo y, de hecho, indisoluble vínculo entre pensamiento 
y realidad, ensayándose así una independización más o menos justificada 
de ese mismo pensamiento. Lo único que conviene dejar claro es que 
este segundo deseo parece ir contra la esencia misma del logos y que, 
por consiguiente, cualquier intento de penetración e investigación en 
esta realidad debe llevar consigo esa concepción totalitaria a que Sten- 
zel se refiere. 

Si aceptamos provisionalmente la definición de lógica como ciencia 
del logos entendiendo por éste el pensamiento expreso o, mejor dicho, 
la expresión del pensamiento, tenemos que preguntarnos: a) de qué 
tipo de expresión; b) de qué pensamiento; c) cómo se establece la re- 
lación entre expresión y pensamiento. 

Encontramos así una heterogeneidad en la buscada homogeneidad 
del logos: 

1.2—Logos como expresión. 

2.—Logos como pensamiento. 

3."—Logos como relación entre pensamiento y expresión. ** 

A la primera pregunta ha intentado contestar la logística, pero no 
para resolver el problema total partiendo desde este primer plantea- 
miento, sino operando con uno de los constitutivos del logos: su expre- 
sión. No interesa el contenido de ese logos en sí mismo, como manifes- 
tación y vínculo del ser, ni siquiera su origen, ni el proceso dialéctico 
que lo va creando, lo único que importa es su posibilidad expresiva, 
mas no como expresión de algo que se da con independencia de lo ex- 
presado, y que constituye en cierta manera el ser de lo expresado, sino 
como expresión entendida en cuanto poder conexivo que le presta el 
elemento racional estructurador del logos, con total independencia, por 
supuesto, del ingrediente pensamiento del que precisamente el logos es 
expresión. El carácter de expresividad está sustentado en esos elemen- 
tos racionales que permiten al logos conectarse en estructuras lógicas y 
en funcionar conexivamente como tales estructuras. 

En cuanto a la segunda cuestión, sin entrar en problemas que des- 
plazarían el pensamiento del ángulo de proyección del logos desde el 


14 Un estudio sobre 'las relaciones entre los dominios de la lógica, ontología y filosofía 
del lenguaje ha sido hecho por Josef Kónig en su libro, Sein und Denken, Halle-Saale, Max 
Niemeyer, 1937, 222 págs. 
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que ahora queremos considerarlo, se ha intentado responder desde los 
primeros ensayos lógicos de la filosofía occidental en Parménides y He- 
ráclito. La identidad entre expresión y ser, expresión y pensamiento, 
alcanzó en ellos, aunque en planos distintos, un momento culminante y 
fecundo. En esta órbita se mueve también Hegel cuando nos dice en la 
“Introducción a la historia de la filosofía”, que el pensamiento es el 
objeto de la filosofía, pero este pensamiento no concebido sólo como algo 
abstracto: “Der Gedanke ist nichts Leeres, Abstraktes, sondern er ist 
bestimmend, und zwar sich selbst bestimmend; oder der Gedanke ist 
wesentlich konkret”.1% Esta concepción del pensamiento a que Hegel 
se refiere y que él lleva a cabo en el concepto, condiciona también su 
afirmación de que las abstracciones no pertenecen al dominio de la fi- 
losofía, aunque sí a la “Reflexión des Verstandes”, por consiguiente 
aquellos “die der Philosophie jenen Vorwurf machen (el de las abs- 
tracciones) sind es, die am meisten in Reflexionsbestimmungen versun- 
ken sind, obgleich sie meinen, im konkretesten Inhaht zu sein”. *% Pero 
esta típica concepción hegeliana nos ayuda a ponernos sobre la pista 
de algo que, al parecer, ha quedado olvidado en algumos dominios de 
la filosofía moderna. Porque aunque Hegel habla de abstracción y con- 
creción se refiere precisamente a ese lazo que sustenta la comunidad 
de pensamiento y realidad, de pensamiento y expresión. En este punto 
se puede insertar la lógica que aún pretenda llamarse lógica filosófica 
y que se interese por el lenguaje como significativo de un pensamiento 
en el que se integra la realidad de lo pensado. 


+ * * 


Con respecto a la tercera cuestión sobre las relaciones entre expre- 
sión y pensamiento, que es la que principalmente nos interesa, hay que 
hacer una distinción previa. Cuando hablamos, p. e., del pensamiento 
de Descartes, no queremos referirnos a otra cosa que a la expresión del 
pensamiento de Descartes. De hecho esa expresión es el único medio 
posible para aproximarnos a esa otra realidad más recóndita que es el 
pensamiento. Pero esa expresión que, como lenguaje escrito y, por con- 
siguiente, como algo que ya no es lenguaje, implica una determinada 
fijación, no es más que un producto de una realidad más original y diná- 
mica que es el lenguaje hablado. Esta idea de originalidad que el len- 

15 HeceL, Einleitung in die Geschichte der Philosophie, edición de J. Hoffmeister, al 


cuidado de Fr. Nicolin, Hamburg, F. Meiner, 1960, pág. 97, (Philosophische Bibliothek, 
vol. 16). 


16 HeceL, op. cit., págs. 97198. 
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guaje comporta y que es difícilmente suplantable explica por qué el 
diálogo fue el medio casi exclusivo de comunicación filosófica en Grecia. 
Así Platón, para alejarse lo menos posible de la raíz auténtica donde 
se asienta el pensamiento, tuvo que escribir diálogos. Pero el filósofo 
griego se dio perfecta cuenta de la contradicción que un diálogo escrito 
implicaba. El arte de Platón, su estilo no es más que el esfuerzo por de- 
jar viva en lo posible la realidad del lenguaje hablado. Efectivamente 
sólo en el ámbito, tal vez inabarcable en su totalidad, del lenguaje en- 
cuentra su verdadero sentido el problema de la lógica filosófica, y no 
exclusivamente en el marco estrecho y artificial de la proposición, por 
muchas variedades que se quieran introducir en ella. La preposición 
encierra un mínimo aspecto de la expresividad, y quizá este aspecto no 
es fruto directo de esa misma expresividad del lenguaje, sino que brota 
de un planteamiento en cuyo desarrollo el lenguaje pierde sus caracte- 
rísticas esenciales y por consiguiente deja de serlo. 

Las investigaciones sobre lógica hermenéutica de H. Lipps, están 
orientadas hacia una valoración total del logos en el contexto real e 
imprescindible que le presta el lenguaje. Pero esta orientación busca 
además una conexión con los planteamientos de la fenomenología y de 
la filosofía de la existencia. De esta manera adquiere una nueva luz el 
campo de la semántica que había sido abandonado por considerársele 
muchas veces como algo irracional, *” y al mismo tiempo se supera la 
rigidez de lo que sin crítica alguna, se daba como verdadera base de 
investigación: la proposición lógica. Esta superación alcanza el autén- 
tico nivel del logos que es aquel en el que el lenguaje y vida se conectan, 
se influyen y se fecundan mutuamente. Esta conxión de lenguaje y vida 
constituye la base de las investigaciones de Lipps para quien toda consi- 
deración del logos se fundamenta en el lenguaje que es, en definitiva, 
“sestprochene Sprache”.** El hecho de que el lenguaje sea fundamen- 
talmente habla, quiere decir que su carácter de logos, no sólo como ex- 
presión, ni siquiera como pensamiento, sino como relación, se establece 
no desde la pura objetividad, ni siquiera desde la relación subjetividad- 
objetividad, sino sencillamente sobre la estructura hombre-mundo. 


17 Así por ejemplo en opinión de Otto Samuel, Die Ontologie der Logik und der Psy- 
chologie, Kóln, Kólner Universitátsverlag, 1957, 336 págs., ésta iracionalidad, y no sólo se- 
mántica, se encuentra por supuesto en la lógica inductiva, empírica, etc., pero además en 
Aristóteles, donde el autor descubre “ein Gemisch yon logischen und alogischen Elemente” 
pág. 97. Esta gratuíta afirmación está refutada de manera indirecta, y presisamente desde el 
campo que Samuel quiere defender, por las investigaciones de Lukasiewicz y Patzig a que 
anteriormente nos hemos referido. 

18 Hans LirPs, Untersuchungen zur Phiinomenologie der Erkenntnis, II, Aussage und 
Urteil, Bonn, F. Cohen 1928, pág, 15. 
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' La palabra es un medio para decir o expresar algo y, por consi- 
guiente no se nos presenta como portadora de una significación autó- 
noma que pudiese independizarse de la referencia a la realidad. ** Pero 
no basta esta relación y este carácter de sigmo. Las palabras son además 
la condensación del discurso, del habla; los puntos determinados en los 
que la fluidez del lenguaje va marcando los hitos de su continuidad. ? 
Podríamos afirmar, pues, que el discurso, el habla es previo a la pala- 
bra y, por consiguiente, toda la palabra desglosada de la oración p. e. 
está necesariamente irradiando su propio contexto y el horizonte de re- 
sonancias que en ella se condensan. Esto se ve claramente en la relativa 
inutilidad de un diccionario para quien no conoce un idioma. La pura 
correspondencia de ciertos términos no basta para que aparezcan como 
palabras. El encontrar en un texto dos o tres términos cuya signifi- 
cación quede orientada por el diccionario, es un simple “apuntar a”, 
que tiene cierta relación con un percatarse irracional de la presencia de 
algo. Lo que da sentido a esos términos y los convierte en palabras es 
precisamente que en el contexto, en la estructura de la frase, la palabra 
adquiere una parte de sus posibilidades expresivas que como término 
le habían sido negadas, y puede recoger, a su vez del contexto en torno 
todos los matices con que ese contexto la rodea. Esto ocurre cuando el 
lenguaje escrito. p, ej. por peculiaridades estilísticas, se esfuerza por 
alcanzar en lo posible, dentro, naturalmente, de su órbita, la realidad 
original del lenguaje hablado. ?! 

El lenguaje escrito, sin embargo, puede conservar ciertos caracteres 
expresivos reduciendo o eliminando todos sus componentes que no sean 
meramente informativos, como ocurre, p. ej., en un telegrama. Ahora 
bien, los términos que componen una fórmula de este tipo sólo adquie- 
ren su verdadero sentido de palabras en relación con una determinada 
persona, en este caso el destinatario, que enmarca esas palabras en su 
contexto vital o existencial y las hace irradiar en él. 

Algo parecido ocurre en el caso más extremo del lenguaje como 


19 Hans Liers, Untersuchungen zu einer hermeneutischen Logik, pág. 72 (Cfr. n. 1). 

20 Véase en este sentido, aunque concebido de manera estática y geométrica la afirmación 
de Josef Kónig, op., cit., pág. 197 “Die Sprache ist gleichsam das Koordinatensystem, die 
Tatsachen sind die Orte, die Reden (die determinierende Logoi) die Bestimmungen der Orte”. 

21 Véase Fr. Hebbel, Tagebiicher, Berlin, 1905, I, pág. 737, donde nos dice que “los 
hombres son más poetas al hablar que al escribir, puesto que mientras hablan actúa en ellos 
al par la vida y el mundo, y hacen uso de la verdadera palabra que une lo interior y lo 
exterior, RR que cuando escriben están volcados sobre sí mismo” citado por Lipps, op. 
cit., pág. 71. 
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información, que es el de la lógica simbólica. Podemos convertir las 
palabra de una frase no sólo en términos de los que es siempre más 
fácil pasar a la palabra en sí, sino en símbolos de los que es imposible 
deducir la realidad significada si carecemos de la clave. Por ejemplo, 
en la proposición “el árbol es verde”, llamemos “p” a “el árbol” y “m” 
a “verde”, al verbo representémoslo por >. La anterior proposición 
simbolizada se nos queda reducida a: “p” > “m”, que no significa nada 
en tanto no conozcamos el valor de cada uno de estos signos. Lo cual 
nos lleva a afirmar, inciuso en un ejemplo tan elemental y simple como 
ése, la total carencia en estas estructuras simbólicas de una de las carac- 
terísticas fundamentales del logos, como es su inmediata y directa refe- 
rencia a la realidad significada. Pero, además, ¿podemos convertir siem- 
pre las infinitas posibilidades del logos en algo expresable en forma 
simbólica? No sería, pues, atrevido sostener que ni el más refinado 
simbolismo podrá, sin simplificar las cosas, alcanzar la riqueza del len- 
guaje. Esto implica, en consecuencia, que la realidad del lenguaje es 
heterogénea a la realidad del símbolo. ?? 

Esta multiforme posibilidad del lenguaje brota de la realidad con- 
creta del hombre que habla, y de la otra realidad trascendente a él, que 
es la estructura idiomática o, mejor dicho, la vida del idioma en el que 
se encuentra inserto. Se puede llegar a dominar perfectamente un sim- 
bolismo lógico, pero su posesión no sería nunca del mismo que la pose- 
sión de un idioma, de mi idioma. ?* Mientras el mí de un determinado 
simbolismo es algo ajeno y artificial, que sólo puede denominarse mío 
en tanto en cuanto estoy relacionado con él bajo la forma externa de 
un uso, pudiendo influir arbitrariamente en los principios de su consti- 
tución, el mío del lenguaje implica algo incomparablemente más profun- 
do, puesto que es el desarro:o en la intimidad de mi conciencia de la 
única posibilidad de posesión de mi mundo y de mi vida. Este ser mío 
del lenguaje es, pues, la disolución de la objetividad como objeto y la 
creación de la objetividad como sujeto. Sin embargo, ese mío nunca 
puede convertirse en yo, porque el lenguaje nos condiciona y nos tras- 
ciende, y precisamente en esa trascendencia radica el hecho de la posi- 
bilidad de comunicación. Pero al mismo tiempo y por esa peculiar rela- 
ción entre subjetividad y objetividad que constituye la esencia del logos, 
su posesión presenta una propiedad especial. Yo no puedo hablar de mi 
idioma en el mismo sentido que hablo, p. ej., de mi mano. En el segundo 


22 Sobre esta cuestión véase el trabajo de C. F. von Weizsúcker, en “Die Sprache” 
Miinchen, R. Oldenbourg, 1959, págs. 42-43. 


23 Cfr. Hans Lipps, op., cit., pág. 79. 
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caso, el mío, lo es porque está integrado en una totalidad de la que dis- 
pongo también bajo la forma de uso, aunque sin poder influir concreta- 
mente en la estructura íntima de esa posesión. Es una posesión para algo, 
y el mío no se refiere tanto al hecho de esa posesión —a la posesión de 
esa posesión—, sino al para qué da sentido a ese acto. 

En el primer caso, en el caso de mi idioma, el mío implica no sólo 
posesión pasiva, sino posibilidad de modificación y en cierto sentido de 
creación. En esta posibilidad de modificación alcanza la trascendencia 
y objetividad del lenguaje todo su valor. Al imponer límites a ese poder 
de creación obliga continuamente a mantener la tensión entre inmanen- 
cia y trascendencia, a que el mío no se convierta en un yo por el lado 
de la inmanencia y subjetividad, ni quede reducido a un otro por el lado 
de la trascendencia y la objetividad. 

El logos es el núcleo constitutivo de este particular modo de posesión. 
Todo lo que no sea conservar intacta esta estructura es perder la única 
posibilidad de planteamiento exacto del problema, y con ello la única 
vía posible para una solución y explicación de la esencia del lenguaje. 
El hecho de que los problemas sobre los que debaten los lógicos actuales 
sean, en cierto sentido, problemas especiales, no excluye una reflexión 
sobre el ser del logos y del lenguaje en cuanto tal, ya que es exclusiva- 
mente en este dominio donde la lógica encuentra el terreno que de ver- 
dad la fundamenta. 


MIGUEL DE UNAMUNO A LA LUZ DE LA PSICOLOGIA 


POR 


José Luis ABELLÁN 


RESUMEN 


La personalidad contradictoria de Unamuno se ve precisada de un trata- 
miento psicológico que vaya desvelando los motivos subconcientes de su actua- 
ción pública y privada. Es necesaria una visión en unidad de la realidad Una- 
muno; esta tarea sólo se logra en una investigación psicológica que saque 
a la superficie los móviles profundos de la conducta de don Miguel. 

La realización de esta tarea exige una descripción fenomenológica de la 
evolución psíquica de Unamuno, desde su crisis de 1897 hasta la de 1924, pa- 
sando por una etapa «egocéntrica» de absolutización de su propio ego y abocando 
finalmente a esa posición panteísta donde la personalidad queda absorbida en 
el tono materno del paisaje natal. 

Una vez realizada esta tarea es más fácil hacer un análisis de la posible 
neurosis de Unamuno, La doctrina adleriana de la neurosis nos permite poner 
los caracteres psíquicos de Unamuno a la luz del complejo de superioridad y 
de los sentimientos de inferioridad, con la restante sintomatología neurótica: 
agresividad, angustia, miedo a la muerte, soledad, necesidad catártica. La doctrina 
freudiana de la neurosis nos permite analizar detenidamente los sentimientos 
regresivos de Unamuno y ver hasta qué punto nos remiten a una situación edipal 
no superada. 

Por último, ponemos en conexión el mito de la madre con los sentimientos 
religiosos de Unamuno que cristalizan en esta época de su vida en un muy 
acusado misticismo panteísta. La devoción hacia la madre, hacia su madre, la 
esposa-madre, el paisaje natal, España, madre universal de los españoles, nos 
van sirviendo de hitos en este recorrido hacia la femenización de la Divinidad. 


Miguel de Unamuno es una original personalidad de la que se han 
podido extraer argumentos para defender las doctrinas más dispares. Su 
filosofía de la contradicción y de la duda ha dado pie para que los co- 
mentaristas, apoyándose en unos u otros textos, defendiesen ideologías 
antagónicas. Los más diversas concepciones han rivalizado en disputár- 
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selo o, por el contrario —y no es muestra de menor interés—, en mexos- 
preciarle. El resultado no podía ser otro que la existencia cada vez 
mayor de una enorme confusión en torno a Unamuno. Todo esto unido 
a su carácter atrabiliario y la propensión a la paradoja y la contradic- 
ción crearon a la crítica problemas difíciles de resolver; sobre todo, si 
tenemos en cuenta que sobre aspectos' parciales de su obra se trataba 
con frecuencia de erigir una interpretación general. Por ello, nos ha pa- 
recido necesidad imperiosa de la crítica unamuniana la realización de 
una investigación psicológica de la personalidad de Unamuno, pues la 
única forma de resolver estas contradicciones de su obra y las inheren- 
tes a ella de sus comentaristas e intérpretes era el ponerlas a la luz de 
sus motivaciones profundas. ?* 


UNAMUNO Y SU CIRCUNSTANCIA 


Tratamos de ver al hombre Unamuno, a ese hombre de carne y 
hueso que bebe, come, duerme, juega, piensa y sueña. Para ello no te- 
nemos otro remedio que situar a Unamuno en su circunstancia y verle 
actuar. Es imposible seguir paso a paso, como deberíamos hacerlo. la 
vida de don Miguel desde su nacimiento, en Bilbao, en septiembre de 
1864, hasta su muerte en Salamanca, aquella trágica Nochevieja de 1936, 
cuando España entera estallaba en un clamor de guerra. Sin embargo, 
la crítica de los últimos años nos va a facilitar la labor en grado ex- 
tremo. Entre las aportaciones más importantes vamos a citar dos del 
máximo valor. Por un lado, la de Luis S. Granjel; por otro, la de An- 
tonio Sánchez-Barbudo. 


El primero da en su libro? una visión de Unamuno que aclara en 
varias partes con interpretaciones junguianas. No es esto, sin embargo, 
lo más importante, sino la conexión en que pone el carácter de Una- 
muno con su acendrado sentimiento de la naturaleza. De la obra de 
Granjel se desprende el fuerte impacto que supuso para Unamuno el 
paso de Vasconia, Bilbao, “mi mundo, mi verdadero mundo, la placenta 
de mi espíritu embrionario” a Castilla, Salamanca, donde al no existir 
el paisaje, su sentimiento de la naturaleza se introvertió, originando 


1 En las páginas que siguen voy a tratar este tema, centrándome especialmente sobre 
la cuestión de la neurosis en Unamuno. Muchos temas decisivos y otros tantos problemas de 
capital importancia van a quedar un poco al margen. Espero poner de mi parte todo lo posible 
para que el lector no quede desorientado; a pesar de lo cual, para cualquier duda, me veo 
precisado a remitirle al libro “Miguel de Unamuno a la luz de la Psicología” cuya edición 
definitiva estoy ultimando. 


2 Luis S. GrawJEL, Retrato de Unamuno, Madrid, 1957. 


MIGUEL DE UNAMUNO A LA LUZ DE LA PSICOLOGÍA 53 


—entre otras causas— una etapa de interiorismo que había de provocar 
en 1897 una grave crisis espiritual. Más tarde también destaca Granjel 
la conmoción que supuso la experiencia del mar en su destierro de 
Fuerteventura de 1934 y las subsiguientes de París y Hendaya, que oca- 
sionaron toda una conversión en la personalidad de Unamuno. 
Antonio Sánchez-Barbudo ? acentúa también su investigación sobre 
las crisis de 1897 y 1924, pero, en lugar de detenerse en su conexión cun 
el sentimiento de la naturaleza, las analiza más profundamente. Este 
crítico deslinda muy claramente los dos factores que intervinieron en 
la crisis de 1897: el ansia de inmortalidad y el hambre de notoriedad. 
Pero toda su interpretación de Unamuno se halla viciada por la preten- 
sión de mostrarnos un don Miguel ateo. Para Sánchez-Barbudo la crisis 
del 97 fue el despertar a la incredulidad. Unamuno se dio cuenta en ella 
de que no creía y toda su “agonía” posterior entre el no creer y el 
querer creer, entre la razón y la fe, fue una comedia levantada con pre- 
meditación para la creación de una personalidad legendaria y original. 
Para Sánchez Barbudo, Unamuno fue un hipócrita en el sentido integral 
de la palabra y toda su vida fue una farsa conscientemente mantenida 
para la creación de un público, porque en el fondo su única aspiración 
sería ser famoso y conocido entre las gentes y lograr la sobrevivencia 
histórica. En otro lugar he mostrado lo descabellado de esta tesis, aparte 
del hecho de que una insinceridad tan radical supone una inmoralidad 
que hace ¿pso facto superficial toda ocupación con Unamuno. El mismo 
se quejaba ya en vida de que “le atribuyan a ese sólo móvil, el ansia de 
notoriedad y fama, cambios y actitudes que le arrancan del corazón”. * 
Por otro lado, es prácticamente imposible —y se requiere muy poco tacto 
psicológico para no comprenderlo así— poner tanto acento de pasión 
en cosas que no se creen. No podemos pensar en un engaño de Unamuno 
a la vista de las páginas febriles de sus obras, llenas de calor humano 
y de entrega apasionada al lector. No se podría escribir, como lo hace 
Julián Marías, que Unamuno vive “el problema con una intensidad y 
agudeza a que por desgracia estamos desacostumbrados”* si no se adi- 
vinase en él una sinceridad a ultranza. Pero hay todavía más: una razón 
de carácter ético, pues si partimos de la insinceridad de un hombre 
hemos invalidado no sólo su obra intelectual, sino todo su talante moral. 
La posición de un crítico honrado debe ser la buena fe en la obra que 
critica y la buena fe también en el autor de dicha obra. Si para Sánchez 
Barbudo Unamuno no es ateo, su interpretación tropieza constantemente 


3 A. Sáncmez BarBuDo, Estudios sobre Unamuno y Machado, Madrid, 1959. 
4 Carta a Clarín, Salamanca, 9-V-1900. 
5 JuLián Marías, Miguel de Unamuno, Buenos Aires, 1950, pág. 194. 
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con la necesidad religiosa que él siempre tuvo, con su ansia de Dios 
y también con sus vivencias divinas. Sostiene este crítico que Unamuno 
escoge la satisfacción del ansia de fama y nombre, porque no cree en 
otra vida que haga posible la satisfacción de su necesidad religiosa, de 
su ansia de salvación y de inmortalidad. Esto supondría en él una hipo- 
cresía constante y un continuo engaño al lector cuando habla de duda, 
de lucha o agonía. Haría de él un caso verdaderamente monstruoso de 
inmoralidad intelectual e invalidaría totalmente su obra, que está llena 
de hallazgos, de sugerencias, de verdades altamente sentidas. 


La crisis de 1897 ha sido, por ello, totalmente desvirtuada por Sán- 
chez Barbudo.* En ella no se trata del despertar a la incredulidad de 
Unamuno, de su conversión al ateísmo, sino de la lucha entre su aspira- 
ción religiosa —“las tendencias místicas” de que habla Clarín— y su 
ansia de fama. La lucha entre Dios y el yo, entre lo eterno y la historia, 
entre la gloria divina o la mundana, surge con fuerza feroz durante los 
tres días del mes de marzo que Unamuno pasó en el convento de Santo 
Domingo, de Salamanca. Pero, aunque en los primeros meses de la crisis 
se dedicó al recogimiento y las prácticas religiosas, pronto encontró una 
“Salida” para su vanidad. Efectivamente, identificó la necesidad religiosa 
con su ansia de inmortalidad, que, al verse negada por la razón en su di- 
mensión ultraterrena, trataba de satisfacer con la inmortalidad histórica 
del nombre y de la fama. Pero, naturalmente, la fama en este mundo es 
un pobre paliativo para el ansia de inmortalidad; la fe entonces vuelve 
a resucitar la inmortalidad religiosa, que se ve nuevamente negada por la 
razón y ésta desvía su impulso hacia el ansia de notoriedad. Surge en 
seguida la lucha entre la incredulidad y el ansia de creer, entre la razón 
y la fe, dando entrada al agonismo trágico de Unamuno. Pero el con- 
flicto entre Dios y el individuo se ve, de esta forma, desplazado hacia 
el conflicto entre la razón y la fe; de un conflicto moral —Dios o la 
vanidad—, Unamuno ha hecho un conflicto intelectual —la razón o la fe—. 
Este conflicto no se verificó, claro es, a los ojos conscientes de Unamuno. 
No sabemos cómo llegó a identificar lo religioso en cuanto tal con el 
deseo de inmortalidad ultraterreno, pero sí podemos afirmar que ello 
fue un artificio de la vanidad para salirse con la suya. Pues de esta forma 


6 La crisis tiene su exposición en la carta a Clarín del 9-V-1900, en la carta a J. Arzadún 
del 9-X-1900, en la carta Ganivet del 20-X-1898 y en las cartas a Jiménez Ilundain del 
31-1, 25-111 y 23-X11-1898. Ha sido relatada con especial detenimiento por Pedro Corominas 
en su artículo “La trágica fí de Miguel de Unamuno”, Revista de Catalunya, Barcelona, 11-1948, 
págs. 155-170. Esta misma crisis tiene su expresión literaria en el relato “Una visita al viejo 
poeta”, en “Nicodemo, el fariseo”, primera de unas Meditaciones evangélicas que no llegó 
a terminar y en su drama La Esfinge. 
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la inmortalidad eterna, negada por la razón, dejaría paso a la inmorta- 
lidad histórica, que en definitiva es vanidad. El conflicto entre razón y fe 
oculta el verdadero sentido moral de su tragedia; aún más, con ello 
logró la forja de una personalidad original y única: el Unamuno de la 
lucha y de la angustia, el del “sentimiento trágico de la vida”. Este es 
el auténtico sentido de la crisis de 1897, cuya significación completa 
se verá más adelante cuando tratemos a fondo la neurosis unamuniana. 


En la etapa posterior de su vida, especialmente a partir de 1900, 
Unamuno se dedica a la creación de su personalidad quijotesca. Son los 
años de la madurez intelectual de Unamuno; en ellos publica sus gran- 
des libros y perfila su personalidad agónica y dubitativa, llena de para- 
dojas y contradicciones. 

Para resolver el conflicto entre la necesidad de religión y la vanidad, 
Unamuno las ha unido mediante la creencia en la inmortalidad personal, 
la perpetuación no sólo en la otra vida, sino también en ésta, mediante 
la sobrevivencia en la memoria de los hombres y de la humanidad. Pero 
esta creencia en la inmortalidad hay que mantenerla en lucha contra la 
razón, mediante el esfuerzo de un voluntarismo creador que logre nuestro 
anhelo. Este esfuerzo constante, basado en su concepción de la fe —fe es 
crear lo que no vemos—, origina un agonismo trágico, una guerra ince- 
sante por conseguir lo que queremos, constantemente emprendida y fra- 
casada, reanudada, sin embargo, contra toda evidencia. Esta concepción 
conflictual produce ese “sentimiento trágico de la vida”, cuya esencia 
consiste en la contradicción, en la guerra constante entre la razón y la fe, 
la inteligencia y la vida, el pensamiento y el sentimiento, el corazón y la 
cabeza, pues sólo de esa lucha íntima, de ese abrazo trágico surge la 
verdadera vida y la verdadera fe, consuelo en la desesperación, sacado 
de la desesperación misma. 

Miguel de Unamuno identifica su ser con una voluntad casi divina, 
puesto que es capaz de crear de la nada, mediante la cual trata no sólo 
de crear la vida eterna, sino también a nosotros mismos, nuestra propia 
personalidad superior y original. Todo ello se verifica bajo el supuesto 
de que la personalidad ideal tiene una absoluta primacía ontológica sobre 
la real. Así dice en el Prólogo a las Tres novelas ejemplares “que además 
del que uno es para Dios —si para Dios es uno alguien— y del que es 
para los otros y del que se cree ser, hay el que se quisiera ser. Y este el 
que uno quiere ser, es en él, en su seno, el creador y el real de verdad”. 
En 1905 había escrito: “Te debe importar poco lo que eres; lo cardinal 
para ti es lo que quieras ser. El ser que eres no es más que un ser 
caduco y perecedero, que come de la tierra y al que la tierra se lo 
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comerá un día; el que quieres ser es tu idea de Dios”.” Y posterior- 
mente: “lo más propio, lo más íntimo, lo más profundo de uno no es lo 
es, sino lo que quiere ser”.? Es decir, que Unamuno identifica el yo 
profundo con el yo ideal, con el que queremos ser, con el soñado por 
nosotros, con el histórico. Por eso la característica más importante de 
la realidad humana es el estar hecha de la misma madera de los sueños 
o, en otras palabras, el ser una realidad imaginativa que se inventa a sí 
misma en el transcurso histórico. La personalidad humana es una crea- 
ción de la imaginación como lo son los entes de ficción y de aquí su 
equiparación, hasta el punto no sólo de confundir ficción y realidad, 
sino de considerar aquélla como superior a ésta. “Muchas veces —nos 
dice Unamuno ?— tenemos a un escritor por persona real y verdadera 
e histórica por verle de carne y hueso, y a los sujetos que finge en sus 
ficciones no más sino por de pura fantasía, y sucede al revés, y es que 
que esos sujetos lo son muy de veras y de toda realidad y se sirven de 
aquel otro que nos parece de carne y hueso para tomar ellos ser y figura 
ante los hombres”. La significación personal que esta superioridad del 
personaje de ficción tiene para Unamuno sólo puede adivinarse a la 
vista de su único y exclusivo afán: alcanzar la inmortalidad, pues sólo 
los personajes de novela son capaces de soslayar lo que es inexcusable 
para el hombre, el perder un día su vida en brazos de la muerte. El 
personaje no muere, y al ser una reencarnación de su creador, según 
Unamuno, tampoco éste, al morir, muere del todo, pues algo de sí mismo 
seguirá existiendo reencarnado en sus personajes, volviendo a vivir, a 
ser, cada vez que ellos tornen a cobrar vida en la de sus lectores. Por 
eso también Unamuno trata de hacer personaje de novela de sí mismo, 
quiere convertirse en un quijote cristiano. Su ideal personalístico de 
conducta fue efectivamente la figura de don Quijote, tal como la expone 
en ese quijotismo filosófico que desarrolla a lo largo de las páginas de la 
Vida de don Quijote y Sancho. Todo esto lo analizo con el mayor dete- 
nimiento en el libro que preparo; aquí bástenos reseñar un cierto pare- 
cido físico entre la figura de don Quijote y la de don Miguel, probable- 
mente buscada y querida por este último. Los actos de su vida pública 
nos lo recuerdan continuamente, como la rebelión contra la Dictadura 
de Primo de Rivera, su actitud en los años de la República y los princi- 
pios del Movimiento Nacional, pero sobre todo el giro guerrero y apos- 
tólico que dio a su Rectorado. El parecido físico se prolonga así en un 


7 Ensayos., 1I, 109. 
8 Alrededor del estilo, Y1V, p. 754. 
9 Ensayos, 11, 361, 
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parentesco espiritual, que impulsó a Balseiro a llamarle “el Quijote de 
la España contemporánea” y que da vigor a aquella sentencia de Una- 
muno: “el Quijote se escribió para que yo lo comentara”. En esta línea 
Unamuno es una nueva encarnación del otro don Quijote, el que se quedó 
aquí, entre nosotros, luchando a la desesperada, el real, el que no se 
convirtió al morir y se quedó y vive entre nosotros alentándonos con su 
aliento, animándonos a que nos pongamos en ridículo. Pues efectiva- 
mente la figura quijotesca desempeña en él el papel de un ideal de la 
personalidad, un auténtico “super-ego”, ejemplo y acicate en su acción 
diaria. 

Este ideal quijotesco, este anhelo por convertirse en personaje de 
novela mediante el voluntarismo creador que le anima, es el sueño que 
Unamuno se había forjado de sí mismo para ser aplaudido y escuchado, 
para inmortalizar al menos su nombre. Unamuno trata de convertirse en 
un Dios para consigo mismo y desde luego representa ese papel con sus 
criaturas; así lo reconoce Julián Marías, al decir que “necesitaba unas 
existencias respecto de las cuales fuese superior, de modo que de él reci- 
biesen vida y muerte, lo que equivalía a poner él, siquiera figurativa- 
mente, por encima de éstas, a salvo, pues, de su angustia. En el fondo, 
de lo que se trataba era de representar, respecto a sus criaturas, el papel 
de Dios para con el mismo Unamuno”. *% 

La satisfacción de la vanidad y el egocentrismo más feroz se descu- 
bren a través de este tremendo “complejo de Jehová” que posee a Una- 
muno.** Unamuno pelea a brazo partido para alimentar este egocen- 
trismo, pero —como ocurre siempre con todo egocentrismo— él mismo 
se busca su propia ruina. 

En estos años (1897-1924), Miguel de Unamuno se ha hecho famoso 
como era su deseo; “es mirado, es admirado, deja un nombre”, como 
pretendía un célebre personaje de sus obras; su personalidad es conocida 
y reconocida en todo el mundo. Pero el 14 de febrero de 1924 un infor- 
tunio político, buscado adrede por él en su afán de perfilar la figura 
quijotesca, hace que salga desterrado para Fuerteventura por una orden 
del Directorio militar de Primo de Rivera. Este destierro va a repercutir 
hondamente en su personalidad. Los meses en Fuerteventura le desgaja- 
ron de su contorno geográfico y social; la soledad de la isla y la medi- 


10 Miguel de Unamuno, pág. 37. 

11 Dice en una ocasión: “Hay veces en que he deseado —así Dios no me castigue por 
ello— quedar de pronto sordo y ciego y dotado de una voz dominadora como el trueno, re- 
sonante por sobre la gritería de las más encrespadas muchedumbres, y hablar, hablar, y hablar, 
reposada y fuertemente, palabra a palabra, con acento señorial, y que vayan cayendo mis 
dichos mientras en medio del chillar de las gentes me envuelve y protege el santo silencio” 


(Ensayos, 1, pág. 678). 
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tación frente al mar, hicieron posible una nueva experiencia religiosa 
que le llevó directamente al enfrentamiento consigo mismo, a desvelar 
su verdadero conflicto, el que había ocultado durante tanto tiempo ante 
sus ojos y ante los demás: la lucha entre el yo superficial, externo y pú- 
blico y el yo profundo, interno e íntimo, entre una religiosidad mística 
y un insaciable hambre de notoriedad. , 

La visión del mar en Fuerteventura le llevó a vivir de un modo 
nuevo y profundo esa religiosidad mística de que hemos hablado, que 
ya tuvo algunos brotes ante la visión del páramo castellano, pero que 
ocultó siempre para dar una manifestación al Unamuno de la agonía y 
de la duda, de la contínua guerra entre la razón y la fe, ese Unamuno 
del grito y del gesto, del que hizo un estandarte y una bandera y en el 
que apoyó su fama de hombre único y singular. La experiencia mística 
de Fuerteventura le enfrenta consigo mismo, “el problema de mis'yos 
ex-exfuturos”, los que pude haber sido y dejé de ser, las posibilidades 
que he ido dejando en el camino de mi vida”. *? Vuelve a tomar las rien- 
das de su propio problema tal como se le había planteado en las crisis 
de 1897. 


Vuelve el que pudo ser y el que el destino 
sofocó en una cátedra en Castilla. 19 


El hecho es que la experiencia mística de Fuerteventura le agu- 
zó la mirada para descubrir su propio conflicto. Pero el planteamiento 
radical del problema no se logrará hasta el año siguiente —1925— en 
que la soledad social de París, para donde había embarcado el 9 de julio 
en la pequeña L”Aiglon. Alí permanece hasta 1926, donde una vida en 
la espectativa y en la soledad le hace pasar por su “experiencia íntima 
más trágica”.1* Esta situación de angustia le lleva al enfrentamiento 
consigo mismo, con su propio problema personal, lo que él llamaría 
“problema de la personalidad” consistente en saber si uno es lo que es. 
o, más claro, si uno es lo que parece; es decir, si estamos fingiendo o 
no nuestra personalidad, si el yo íntimo, intrahistórico, que llevamos 
dentro, coincide con el yo externo, histórico, que mostramos a los de- 
más. Este problema que, aún siendo su problema de toda la vida, se 
lo había ocultado a sí mismo y a los demás con gran habilidad, sur- 
gió entonces con una fuerza dramática. La congojosa soledad de París 
le llevó a vivir los días seguramente más trágicos de su vida. Todo el 


12 De Fuerteventura a París, París 1925, pág. 90. 
13 Ibid, pág. 89. 
14 Cómo se hace una novela, Buenos Aires 1927. 
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drama de su personalidad está reflejado en ese extraño relato de Cómo 
se hace una novela, donde el protagonista Unamuno Jugo de la Raza se 
enfrenta con la dualidad de su alma: la de ser personaje de novela, ideal, 
histórico y la de ser hombre de carne y hueso, real, intrahistórico; es 
el drama que ya conocemos entre el deseo de renombre y fama y el an- 
helo de salvación eterna y perfección espiritual. La solución que Una- 
muno dio al drama de su personaje nos indica la que dio para su mismo 
conflicto. La vuelta a su tierra natal, a la de su niñez, donde se encon- 
traría con la niñez eterna, aquella edad dorada en que aún no sabía 
leer y, por tanto, no era personaje de novela, no pertenecía a la histo- 
ria. *% Esto debemos ponerlo en conexión con el retorno de Unamuno a 


su tierra vasca, a Hendaya, donde permaneció hasta el fin del destierro 
en 1930. 


Es curioso reñalar cómo, con esta vuelta a la niñez, Unamuno trata 
de solucionar un problema que le preocupaba hondamente desde hacía 
muchos años, pero que se había agravado de especial manera en los úl- 
timos del destierro. A través de ella Unamuno enlaza con el mito de la 
Edad Dorada, del Paraíso Perdido, “ce temps-lá”, “largo día que no tuvo 
mañana”, expresado a través de la “niñez eterna”, esa vuelta a la in- 
fancia, edad paradisíaca en que no se sabe leer, ni el tiempo corre, pues 
no se tiene conciencia de él. Ese deseo de retornar a la infancia era ya 
viejo en Unamuno, vivido con frecuencia a lo largo de su evolución, 
especialmente mediante el recuerdo del paisaje vasco, al que retornaba 
sin cansarse todos los años desde Salamanca. Este retorno a la infancia 
expresado también en el deseo de una vuelta a las creencias de la niñez, 
a la fe de niño, está íntimamente ligado a su peocupación por el tema 
de la madre. El mito de la madre es el que da su fundamento al signi- 
ficado de la niñez eterna; es la madre —tanto en su forma carnal, en su 
materialidad femenina, como en su expresión espiritual a través del pai- 
saje natal, de la tierra nativa, de la matria— quien nos devuelve al ori- 
gen de la vida, el sentido eterno e intemporal de la existencia, a cuyo 
través realizamos ese deseo de eternidad que constituye la más alta as- 
piración humana: la meta divina. 

La experiencia mística en Fuerteventura hasta su culminación ep 
Hendaya, tras la violenta crisis de París, llevó a Unamuno a un giro com- 
pleto de su posición: su concepción de la personalidad se vio completa- 
mente trastocada; su vida dio un cambio radical iluminada por la nueva 
luz. Unamuno sigue considerando durante esta época que la personali- 
dad es una manifestación histórica, pero ya no trata de absolutizarla 


15 Cómo se hace una novela, 1927. 
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ni de suplantar a Dios mediante el desarrollo incontenible del yo ideal. 
Los términos se han invertido. Deja de creer que el yo social o histó- 
rico, “el que se quiere ser” sea el profundo y el importante frente al 
yo real o “el que se es”. Se empieza a preocupar más que antes del ne- 
gocio de su salvación, pues —como él dice por esta época **— “sólo se 
pone uno en paz consigo mismo, como don Quijote, para morir”. Y 
toma más conciencia que antes de un tema que siempre ha estado pre- 
sente en toda su obra, de que la vida es comedia, “el mundo es teatro”. 
Pero esta vez, no como antes, creyendo que no hay más que esta vida 
y que, por tanto, es la comedia y el teatro, es nuestra personalidad le- 
gendaria o histórica, lo único importante, sino por el contrario dándose 
cuenta de la relatividad de la comedia y el teatro, tomando conciencia 
de que esta vida es un tránsito hacia una realidad absoluta. Por ello, el 
tema central de la nueva meditación es la significación de la personali- 
dad ante la nueva experiencia de la divinidad. Y a ello dedica sus no- 
velas y dramas posteriores a 1927, pero entretenernos en esto supondría 
dedicar a la cuestión un espacio mayor del que disponemos. 


LA POSIBILIDAD DE UNA NEUROSIS EN UNAMUNO 


Ha sido necesario todo lo anterior, a pesar de su carácter mera- 
mente descriptivo, por la enorme confusión que en torno a la persona 
de Unamuno se ha creado. Los datos que hemos aportado ofrecen la 
perspectiva más adecuada para una comprensión dinámica de la per- 
sonalidad unamuniana; la nueva visión que ello nos ofrece constituye 
un magnífico precipitado del que partir para la investigación psicoló- 
gica. Esta va a tener en cuenta, sobre todo, dos datos psicológicos del 
máximo interés que hemos tratado de poner de relieve en las páginas 
anteriores: el egocentrismo de los años de madurez, y la regresión a la 
madre, siempre presente, pero acentuada a partir de la época del des- 
tierro. Tratamos de hacer, frente a la exploración anterior en extensión, 
una nueva exploración en profundidad; para ello vamos a limitarnos a 
un tema estricto: la cuestión de la neurosis. 

El carácter neurótico de Unamuno sólo podemos aquí tratarlo desde 
un punto de vista fenomenológico, pues un estudio psicopatológico im- 
plicaría la utilización de procedimientos clínicos que no están ya a 
nuestro alcance. Sin embargo, aún moviéndonos en un terreno fenome- 
nológico se nos dan dos planos de consideración: el adleriano y el freu- 
diano. Ambos son extraordinariamente fecundos y a ambos vamos a de- 
dicar atención, sin menoscabo de nuevos posibles puntos de vista. 


16 Ensayos, I, pág. 948. 
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LA VERSIÓN ADLERIANA DE LA NEUROSIS 


cs 
har 


El desenvolvimiento de la personalidad de don Miguel en contraste 
con la caracterología adleriana mos presenta una serie de síntomas neu- 
róticos que debemos analizar cuidadosamente. 

La doctrina de la neurosis en la Psicología Individual —como Ad- 
ler llamó a su escuela disidente del Psicoanálisis freudiano— hace hin- 
capié sobre el desarrollo anómalo de la personalidad consistente en la 
falta de integración de las diversas capas del sujeto o en la desadapta- 
ción entre el individuo y la sociedad. El neurótico se forja una “línea 
directriz” en un mundo de apariencias y de ficciones mediante la cual 
trata de satisfacer sus propias exigencias, a costa del sentimiento de 
comunidad. Esta conducta tiene el objeto de compensar el fuerte sen- 
timiento de inferioridad que se da como base de toda neurosis. El indi- 
viduo se aparta de la finalidad moral de toda vida, tratando de adaptar 
la realidad a su ideal y no el revés, más aún, deformando la realidad, 
traicionándola en beneficio de su propio yo. En último término, de lo 
que trata el neurótico es de integrarse en la sociedad pero, en lugar de 
hacerlo por el camino normal y directo de someterse a las necesidades 
del sentimiento de comunidad, lo hace mediante un rodeo, tratando de 
lograr que los demás se sometan a sus necesidades puramente indivi- 
duales y egoicas. En este intento falso de aunar el sentimiento de co- 
munidad con su egocentrismo se produce un arrangement, que es el “arre- 
glito” neurótico. Por eso en toda neurosis hay siempre una buena dosis 
de autoengaño, un enmascaramiento bajo el que el yo pretende vivir. 

En definitiva, el origen de toda neusosis es el egocentrismo de la 
personalidad; el individuo no se somete a las exigencias de la sociedad; 
por el contrario procura satisfacer las suyas propias en contra de ésta 
Este egocentrismo está también en la base del carácter neurótico de 
Unamuno. Pero no solo esto, el egocentrismo de Unamuno conforma 
radicalmente su pensamiento de madurez. Así lo podemos comprobar 
con los dos temas que de una forma monótona y obsesiva llenan todas 
las páginas de sus obras: el de la inmortalidad personal y el problema 


de Dios. 


La cuestión fundamental, aquel principio activo que anima todo su 
pensamiento, es el ansia ilimitada de perduración que el hombre tiene, el 
“hambre de inmortalidad”. Pero no se trata solo del conato de perdu- 
rar, como él dice citando a Spinoza, sino de la inmortalidad de su con- 
creto y específico yo. “Yo necesito la inmortalidad de mi alma; la per- 
sistencia indefinida de mi conciencia individual; la necesito; sin ella, 
sin la fe en ella, no puedo vivir, y la duda, la incredulidad de haber 
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de lograrla me atormenta”. *” Y en el Sentimieto trágico de la vida si- 
gue diciendo más claramente si cabe: “más, más y cada vez más; quiero 
ser yo, y sin dejar de serlo, ser además los otros, adentrarme en la tota- 
lidad de las cosas visibles e invisibles, extenderme a lo ilimitado del 
espacio y prolongarme a lo inacabable del tiempo. De no serlo todo y 
por siempre, es como si no fuera, y por lo menos serlo todo yo, y serlo 
para siempre jamás. Y ser todo yo, es ser todos los demás. ¡O todo o 
nada!”.18 Y añade: “¡Ser, ser siempre, ser sin término! ¡Sed de ser, 
sed de ser más! ¡Hambre de Dios! ¡Sed de amor eternizante y eterno! 
¡Ser siempre! ¡Ser Dios!”. 1? Pero aún ha de añadir: “No quiero mo- 
rirme, no; no quiero, ni quiero quererlo; quiero vivir siempre, siem- 
pre, siempre, y vivir yo, este pobre yo que me soy y me siento ser ahora 
y aquí, y por esto me tortura el problema de la duración de mi alma, 
de la mía propia”. ”Yo soy el centro de mi Universo, el centro del Uni- 
verso, y en mis angustias supremas grito con Michelet: ”¡Mi yo, que me 
arrebatan mi yo'”.2 El interés de Unamuno en este punto se centra, 
pues, en torno a la cuestión de su concreta y específica inmortalidad; 
nunca en el problema general y humano de la inmortalidad. Esto es 
un índice más de la ya señalada actitud egocéntrica, y más aún, si cae- 
mos en la cuenta de que la pretendida inmortalidad trata de conseguirla 
por la fe, que en él adquiere, como ya vimos, un marcado carácter vo- 
luntarista. Efectivamente, la razón le niega su anhelo de inmortalidad; 
sin embargo, Unamuno no se resigna a morir del todo. Y si la razón 
le niega la inmortalidad del alma él no duda en perseguir la inmortali- 
dad “aparencial“ del nombre y de la fama, la sobrevivencia en la histo- 
ria y en la memoria de los hombres, el teatro de la humanidad. “Cuando 
las dudas nos invaden y nublan la fe en la inmortalidad del alma, co- 
bra brío y doloroso empuje el ansia de perpetuar el nombre y la fama, 
de alcanzar una sombra de inmortalidad siquiera”. “Una vez satisfecha 
el hambre y esta se satisface pronto, surge la vanidad, la necesidad 
—que lo es— de imponerse y sobrevivir en otros. El hombre suele en- 
tregar la vida por la bolsa; pero entrega la bolsa por la vanidad”. 21 


La vanidad aparece, por tanto, en Unamuno como un sustituto del 
afán de pervivencia, del ansia de sobrevivirse, tomando así los medios 
por los fines, la apariencia por sí misma y no como simple indicio de 
realidad. “El parecer algo —escribe—, conducente a serlo acaba por for- 


17 Ensayos, 1, pág. 915. 
13 Ibid, Il, pág. 764. 
19 Ibid, II, pág. 765. 
20 Ibid, II, pág. 770. 
21 Ibid, pág. 776. 


MIGUEL DE UNAMUNO A LA LUZ DE LA PSICOLOGÍA 63 


mar nuestro objetivo. Necesitamos que todos los demás nos crean su- 
periores a ellos para creernos nosotros tales, y basar en ello nuestra 
fe en la persistencia, por lo menos en la de la fama”. ?? Y hasta busca 
la soledad para que nadie le haga sombra en ese deseo de ser famoso, 
pues “cuanto más sólo, más cerca de la inmortalidad aparencial, la del 
nombre, pues los nombres se menguan los unos a los otros”. 3 


En resumen, la inmortalidad personal, la perpetuación de la con- 
ciencia individual en la otra vida, es el anhelo fundamental de la obra 
de Unamuno y, si este anhelo nos es negado por la razón, la perpetua- 
ción en el mundo de la Historia, por la sobrevivencia del nombre y de 
la fama, mediante la consecución de una inmortalidad “aparencial” 
—nombre y sombra, como él dice—. Es el yo, pues, con su vanidad in- 
satisfecha quien prevalece en toda esta meditación unamuniana. Y ello 
nos vuelve a confirmar en el egocentrismo esencial a su pensamiento y, 
con él, a toda su personalidad. 


El otro tema de Unamuno, el problema de Dios, nos da el mismo 
precipitado psicológico. La existencia de Dios no puede ser demostrada 
por la razón; ?* sin embargo, don Miguel traia de creer en El por vía 
cordial para no encontrarse a solas con su anhelo de inmortalidad. “El 
sentimiento de divinidad —dice— % no es sino el mismo oscuro y na- 
ciente sentimiento de personalidad vertido a lo de fuera”. “Es a nos- 
otros mismos, es nuestra eternidad lo que buscamos en Dios, es que nos 
divinice”.?? De esta forma, “Dios y el hombre se hacen mutuamente; 
en efecto, Dios se hace y se revela en el hombre, y el hombre se hace 
en Dios”. ?” Y Dios se revela en el hombre, porque es ni más ni menos 
que “la proyección de mi yo al infinito”; 2 por ello el hombre a su vez 
se hace Dios eterno, inmortal. La relación del hombre con Dios se re- 
duce al carácter inmortalizador de Este para con aquel. Así lo dice en 
el Sentimiento: “Es el furioso anhelo de dar finalidad al Universo, de 
hacerle conciente y personal, lo que nos ha llevado a creer en Dios, a 
querer que haya Dios, a crear a Dios, en una palabra. ¡A crearle, sí!”... 
“Hemos creado a Dios para salvar al Universo de la nada, pues lo que no 
es conciencia y conciencia eterna, conciente de la eternidad y eterna- 
mente conciente, no es nada más que apariencia... Y necesitamos a Dios 


22 Ibid, pág. 776. 

23 Ibid, pág. 778. 

24 Ibid, 371, 372, 891. 
25 Ibid, 871. 

26 Ibid, 893. 

27 Ibid, 882. 

28 Ibid, 886. 
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para salvar la conciencia; no para pensar la existencia, sino para vi- 
virla”. 22 Es decir; lo único que le interesa de Dios es que le salve de la 
nada, del aniquilamiento final y le garantice la inmortalidad eterna. En 
esta texitura Unamuno no puede aceptar ninguna idea de Dios que 
vaya en contra de lo que es su verdadero dios: el yo. Por esta razón 
rechaza la experiencia mística, “cuyo peligro es absorber en Dios la 
propia personalidad”. 3% Las mismas razones le asisten para negar todo 
panteísmo, pues “decir que todo es Dios y que al morir volvemos a 
Dios, mejor dicho, seguimos en El, nada vale a nuestro anhelo; pues 
si es así, antes de nacer en Dios estábamos, y si volvemos al morir en 
donde antes de nacer estábamos, el alma humana, la conciencia indivi- 
dual, es perecedera. Y como sabemos muy bien que Dios, el Dios per- 
sonal y conciente del monoteísmo cristiano mo es sino el productor y 
sobre todo el garantizador de nuestra inmortalidad, de aquí que se dice 
y se dice bien, que el panteísmo no es sino un ateísmo disfrazado, y yo 
creo que sin disfrazar”. 91 

El lector juzgará por sí mismo. ¿Puede llamarse religión a una pre- 
ocupación exclusiva por el deseo de inmortalidad individual, recha- 
zando cualquier otra relación con Dios? Para nosotros es claro que bajo 
esa obsesión por nuestro destino individual y personal, late el violento 
egocentrismo que ya perfilamos anteriormente. El afán de notoriedad, 
la vanidad insatisfecha alientan vivaces, ocultándose, o mejor, justifi- 
cándose con altas especulaciones intelectuales. Sin embargo, un análisis 
de su obra en profundidad nos descubre que es la vanidad el motor que 
mueve, no sólo la pluma, sino su lengua y su corazón. Pero Unamuno 
no podía reconocer a sus ojos conscientes semejante inmoralidad inte- 
lectual. Por ello justifica su vanidad con el anhelo de inmortalidad 
personal que, al ser invalidado por la razón, permite la salida a la vani- 
dad mediante el subterfugio de inmortalidad “aparencial” del nombre 
y de la fama. Bajo la pretensión de una ocupación con la filosofía y una 
sincera búsqueda de la verdad, Unamuno solo buscaba la satisfacción 
de su propio yo. Este “arreglito” (arrangement) del que se valió para 
justificar su vanidad explica muy claramente el que de todos los pro- 
blemas del hombre y la filosofía, solo se fija en el de la inmortalidad 
y a través de él vea también el problema de Dios. Efectivamente, la uni- 
lateralidad de sus consideraciones sobre la divinidad, en las que solo 
atiende a la relación inmortalizadora de Dios con el hombre, solo se 
explica desde esta consideración puramente egocéntrica. 


29 Ibid, 868-69. 
30 Ibid, 797-98. 
31 Ibid, 809. 
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En esta línea ya no resulta difícil dibujar los dos rasgos que com- 
ponen el egocentrismo del carácter neurótico: el sentimiento de supe- 
rioridad se nos ha manifestado muy claramente a lo largo de las pági- 
nas escritas, pero de forma especial cuando tratamos de aquel “endio- 
samiento” de Unamuno que trataba de suplantar el yo real por el ideal, 
convirtiéndose en un don Quijote cristiano, personaje de ficción a salvo 
de la muerte y las eventualidades humanas. En esta tarea don Miguel 
llegó al deseo de crearse a sí mismo, es decir, de hacer para consigo el 
- papel de Dios, como desde luego lo hacía con sus criaturas de ficción. 
Este “endiosamiento” —“complejo de Jehová” para otros— aparece ma- 
nifiesto en las citas que hasta ahora hemos hecho; sin embargo, voy a 
citar este significativo diálogo de su tragedia Soledad, donde Agustín, 
el protagonista, refleja la psicología de Unamuno: 


Agustín. —Seré autor, actor y público. Me representaré a 
mí mismo y para mí mismo, para mi propio goce. 
¡Autor, actor y público! 
Pablo.—¡Y empresario! 
Enrique.—¡ Y Dios! 
Agustín.—¡Autor, actor y público, repito! ¡Padre, Hijo y 
Espíritu Santo! Y un solo Dios verdadero... ¡Yo!”. 32 


Pero el segundo síntoma —el sentimiento de inferioridad— es casi 
tan claro como éste otro. Hemos dicho que la sobrevaloración del yo, 
el sentimiento de superioridad, puesto de manifiesto en el afán de no- 
toriedad y la satisfacción de la vanidad, tratan siempre de compensar 
los originarios sentimientos de inferioridad que anidan en las capas pro- 
fundas del subconsciente, cerrando el paso a cualquier inseguridad de 
nuestra vida personal. Ni más ni menos así lo reconoce Unamuno, cuan- 
do se queja de los que quieren ver orgullo en sus salidas de tono: 
“¿orgullo querer dejar nombre imborrable? —dice— ¿Orgullo? ...Ni 
eso es orgullo, sino terror a la nada. Tendemos a serlo todo, por ver en 
ello el único medio para no reducirnos a nada. Queremos salvar nues- 
tra memoria. ¿Cuánto durará? A lo sumo, lo que durare el linaje hu- 
mano. ¿Y si salváramos nuestra memoria en Dios? Todo esto que con- 


32 Teatro Completo, Madrid 1959, 604. 

Al escribir esto recuerdo la anécdota que me contó don Juan Zaragiieta. Los frailes 
dominicos de Salamanca comunicaron a Unamuno en una de sus visitas al convento el hallazgo 
en la huerta de un pozo que repetía el eco de forma extraordinaria, con gran nitidez y 
fuerza. Se acercaron a él y le dijeron: “Diga Vd. algo, don Miguel”. Unamuno se aproximo 
al pozo y no se le ocurrió otra palabra que ésta: ¡Yo! “El pozo repitió varias veces: “:Yó! 


¡Yó! ¡Yo!”. 


(s) 
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fieso son, bien lo sé, miserias; pero del fondo de estas miserias surge 
vida nueva, y sólo apurando Jas heces del dolor espiritual puede llegarse 
a gustar la miel del peso de la copa de la vida. La congoja nos lleva al 
consuelo”. 33 Y en este otro párrafo, la caída en uno de sus feroces sen- 
timientos de inferioridad le hace clamar con sinceridad desgarradora: 
“El triste dejo del triunfo es el desencanto. No, no era aquello. Lo que 
hiciste o dijiste no merecía los aplausos con que te lo premiaron... No 
quisiste hacer lo hecho, no quisiste decir lo dicho; te aplaudieron lo 
que no era tuyo... Y en tanto, creen los que te censuran que estás em- 
briagado con el triunfo, cuando en verdad estás triste, muy triste, aba- 
tido, enteramente abatido. Te has cobrado asco a tí mismo; no puedes 
retrotraer el tiempo y decir a los que iban a escucharte: todo esto es 
mentira; yo ni aún sé lo que voy a decir; aquí venimos a engañarnos; 
voy a ponerme en espectáculo; vámanos, pues, cada uno a nuestra casa, 
a ver si se nos mejora la ventura y adobamos nuestro juicio”... Tienen 
razón: fue un número de feria; tienen tienen razón: me estoy convir- 
tiendo en un cómico, en un histrión, en un profesional de la palabra. 
Y ya hasta mi sinceridad, esta sinceridad de que he alardeado tanto, 
se me va convirtiendo en tópico de retórica... Esta voz que me dice: 
¡calla, histrión!, es voz de un ángel de Dios o voz de un demonio ten- 
tador. ¡Oh, Dios mío, Tú sabes que te ofrezco los aplausos lo mismo 
que las censuras; Tú sabes por dónde y dónde me llevas; Tú sabes que 
si hay quien me juzga mal, me juzgo yo peor que ellos; Tú, Señor, sa- 
bes la verdad; Tú sólo; mejórame la ventura y adóbame el juicio, a ver 
si enderezo mis pasos por mejor camino del que llevo!”. ** 

Don Miguel se nos presenta en nuestro análisis como un introver- 
tido constantemente obsesionado por la valía de su yo, dando gritos in- 
terminables en uno y otro libro, a lo largo de este y aquel ensayo, para 
ocultar el profundo desvalimiento que en el fondo de su alma le carco- 
mía, ese desvalimiento que le hacía sentirse terriblemente inferior y le 
impulsaba nuevamente sin descanso a seguir bramando en las confe- 
rencias, a realizar inquietantes piruetas intelectuales en los libros y a 
desaforar sentencias con sus amigos por la carretera de Zamora de 
aquella Salamanca a la que tanto amaba. Pues como él mismo dice en 
otro lugar: “¿Qué es sino el espanto de tener que llegar a ser nada lo 
que nos empuja a querer serlo todo, como único remedio para no caer 
en eso tan pavoroso de anonadarse?”, 35 


La sintomatología de la neurosis está polarizada hacia el exclusivo 


33 Ensayos, 1l, 779-80. 
34 Ensayos, 1I, 297-98. 
35 Ibid, II, 348. 
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objeto de dominar al yo y conseguir con ello la seguridad en sí mismo. 
AMlí donde convenciodo el sujeto de la falta de medios para triunfar 
y sobresalir se traza una conducta artificiosa de la vida, podemos ase- 
gurar que hay una neurosis, sobre todo si se trata de compensar al yo 
por medios anormales que carecen de finalidad objetiva. Es indudable 
que en Unamuno se dio esta falsa actitud propia del carácter neurótico, 
pero junto a ella conviene añadir para obtener un cuadro completo al- 
gunos caracteres más que se suelen dar también en toda neurosis. Entre 
ellos debemos citar la agresividad, tan característica en don Miguel y re- 
conocida por él en múltiples lugares de sus obras, que se reproduce en 
la actitud neurótica como un refugio en la enfermendad, donde el yo se 
se atrinchera para simular poder frente a los demás e imponerse con la 
fuerza, el autoritarismo y todos los medios imperativos; mediante ella 
trata de ser atendido y dominar el ambiente en que se mueve. Pero, 
junto a la agresividad, hemos de citar también la envidia y el resenti- 
miento .A todos ellos he dedicado el espacio que merecen en el libro 
citado; aquí sólo podemos reseñar la referencia al yo de estos resenti- 
mientos; todos ellos carecen de altruísmo, proceden del culto a la per- 
sona y en ese mismo culto acaban. 

El espacio de que disponemos nos parece más conveniente dedicarlo 
a otros tres síntomas de toda neurosis y de una importancia más capi- 
tal: la angustia, la soledad y la catarsis. 

La angustia ocupa un lugar importante en la obra de Unamuno y, 
aunque el no nos hable de angustia, pues prefiere la palabra congoja, 
no hay dudas a este respecto. La congoja de Unamuno aparece estre- 
chamente unida a su concepto de la agonía, de la que hizo su religión. 
Así dice que “la incertidumbre, la duda, el perpetuo combate con el 
misterio de nuestro destino, la desesperación mental y la falta de sólido 
y estable fundamento dogmático, pueden ser base de moral”.*% Sin em- 
bargo, no podemos identificar la agonía, que en Unamuno significa lu- 
cha, guerra, combate, contradicción, con la congoja que tiene el mismo 
significado que hoy aplicamos a la palabra angustia. Esta congoja se 
produce en Unamuno en los momentos en que se enfrenta con su sen- 
timiento de inferioridad. No es necesario recordar los párrafos en que 
Unamuno empieza sintiéndose inseguro y acaba por angustiarse hon- 
damente, pero sí conviene llamar la atención sobre la señal de alarma 
que dicha angustia representa. La angustia sufre diversas modificacio- 
nes, a través de las cuales, aparece como última transformación, el te- 
mor a la muerte, es decir, el miedo a la desaparición de ese ego ficticio 


y 


36 Ensayos, II, 963. 
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construído por el neurótico, en cuya representación el enfermo se fi- 
gura ante la nada. 3” Esta angustia ante la muerte fue una de las viven- 
cias más constantes de Unamuno. En Recuerdos de niñez y mocedad 
nos cuenta una de estas angustias, tenida, antes de los dieciséis años, 
en el pueblo de Ceberio, donde asistió a una boda. Nos dice: “No en la 
excursión de la boda, sino después... me encontraba yo una tarde, al 
morir de la luz, en el balcón de madera del caserío... Y me dio una con- 
goja que no sabía de donde me arrancaba y me puse a llorar sin saber 
por qué. Fue la primera vez que me ha sucedido esto y fue el campo 
el que en silencio me susurró el misterio de la vida”. $$ La vivencia an- 
gustiosa se debió de repetir, desde entonces, muchas veces, pero quizá 
la más honda fue aquel presentimiento que tuvo el último día de 1906 
y del cual nos ha dejado el recuerdo en su poesía Es de noche en mi 
estudio. La obsesión de la muerte no le abandonó ya nunca. “Este pen- 
samiento de que me tengo que morir y el enigma de lo que habrá des- 
pués, es el latir mismo de mi conciencia”. *% Pero esta angustia de mo- 
rir lo que le descubre es la nada de su propio ser falsificado; por eso, 
para él la muerte se confunde con el anonadamiento. Así le ocurre a 
Pachico Zabalbide —contrapunto literario del autor— a quien “tales 
reflexiones le llevaban en la oscuridad solitaria de la noche la emoción 
de la muerte, emoción viva que le hacía temblar a la idea del momento 
en que le cogiera el sueño, aplanado ante el pensamiento de que un día 
habría de dormirse para no despertar. Era un terror loco a la nada, a 
hallarse solo en el tiempo vacío, terror loco que, sacudiéndole el cora- 
zón en palpitaciones, le hacía soñar que, falto de aire, ahogado, caía 
continuamente y sin descanso en el vacío eterno, con terrible caída. 
Aterrábale menos que la nada el infierno, que era en él representa- 
ción muerta y fría, mas representación de vida, al fin y al cabo”. * 
Esta angustia unamuniana tuvo una resonancia somática en el área 
cardiaca, originando el síndrome orgánico de la vasoconstricción coro- 
naria, que parece ser inseparable de la angustia psíquica. Esto ha sido 
estudiado con indudable acierto por Luis S. Granjel en su “Patografía 
de Unamuno”, *!: y supone la expresión en el plano somático de la an- 
gustia psicológica ante la muerte que le acompañó toda su vida. 


37 Dice el psicoanalista Nunberg: “Como última transformación de la angustia ante el 
superyo, aparece el temor a la muerte, es decir, el miedo producido por la producción del 
superyo en las fuerzas del destino” (H. Nunberg, Teoría General de las neurosis, Barcelona 
1937, 224). 

38 Recuerdos de niñez y mocedad, Buenos Aires 1946, 137-38. 

39 Ensayos, 1, 765. . 

40 Paz en la guerra, Buenos Aires 1956, 51-52. 

41 Imprensa médica, XVI, Lisboa, noviembre 1953. 
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Los momentos de angustia van siempre estrechamente unidos a una 
soledad que aisla y en la que las obsesiones filosóficas se suelen apoderar 
de nosotros. No otra cosa le ocurría a Unamuno. “Dejadme —decía a 
un anónimo comunicante— que huya de la sociedad y me refugie en el 
campo, buscando en medio de él y dentro de mi alma la compañía de 
las gentes”.* De esta forma todos los ensayos, toda su obra, incluso 
sus humanas conversaciones se convierten en monólogos o autodiálogos, 
como a él le gustaba decir. “¿Para qué dialogar con los demás? —nos 
dice—. No hay verdaderos diálogos... Casi todos los que pasan por diá- 
logos, cuando son vivos y nos dejan algún recuerdo imperecedero, no 
son sino diálogos entreverados; interrumpes de cuando en cuando tu 
monólogo para que tu interlocutor reanude el suyo, y cuando él de vez 
en vez, interrumpe el suyo, reanudas tú el tuyo. Así es y así debe ser”. * 

Esta incapacidad para salir de sí mismo y entrar en contacto hu- 
mano y directo con el mundo era uno de los rasgos más acentuados de 
Unamuno, que le llevaban a sentirse extraño y aislado en medio de las 
gentes. Por eso pudo Baroja decir que su egotismo lo aislaba del mun- 
do.** En una carta a Jiménez Ilundaín le dice: “Siento cierta sensación 
extraña de soledad y de abandono. Hay momentos en que me parece 
estar solo y que los demás no son más que sombras, espectros que se 
mueven y hablan”. * Y en las cartas a Clarín se refiere al mismo sen- 
timiento: “Es, por cierto, una de mis mayores preocupaciones ésta de 
que no se nos aparezcan los demás sino cual meras representaciones y 
el que vivamos cada cual encastillado en su mundo e impenetrables los 
unos a los otros, comunicándonos por nuestras atmósferas, no por nues- 
tro vivo ser”, * 

Hay todavía otra manifestación neurótica: la necesidad catártica, 
esa purificación “hacia fuera” que nos deja en paz con nosotros mis- 
mos, al aligerar el peso que llevamos encima. Don Miguel trató de sa- 
tisfacerla mediante la verdad moral y el público. 

La verdad moral es “la verdadera verdad, la verdad radical”, fun- 
damento de todas las demás verdades —la lógica y la metafísica— y 
consiste en “decir lo que se cree ser verdad siempre y en todo caso, 
pero muy especialmente cuando más inoportuno parezca decirlo”, *7 La 


42 Ensayos, 1, 692. 

43 Ibid., 693. 

44 “Creo que Unamuno tenía mucho de patológico en la cabeza, sobre todo un egotismo 
tan enorme que lo aislaba del mundo, a pesar de que él creía lo contrario” (Pío Baroja, 
Memorias, Madrid 1945, III, 198). 

45 Carta a P. J. Ilundain; Salamanca, 23-X11-1898). 

46 Carta a Clarín; Bilbao, 18-1X-1896. 

47 Ensayos, 1, 800. 
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verdad moral se confunde para él con la sinceridad, de la que hace una 
norma moral de convivencia. Nos lo dice en el mismo ensayo con estas 
palabras: “Dicen que en la confesión de culpas lo esencial para obte- 
ner el perdón de ellas es la contricción, o siquiera a falta de ella, la 
atricción. No; lo esencial es confesarlas, hacerlas públicas, decir la ver- 
dad”. 18 No cabe duda que Unamuno se había dado cuenta de la fuerza 
curativa de toda catarsis y, por ello, es probable que mostrase aquel 
afán de decir todo lo que sentía y lo que pensaba en aquella Salamanca 
en que vivía, hasta el punto de que pudiese haber escrito alguna vez: 
“Algunos de ellos (sus paisanos) me echan en cara que como me confío 
al primero que llega, y tengo con cualquiera confidencias, resulta que 
a todos los hago iguales y no distingo entre amigos y enemigos. No, to- 
dos son para mí hermanos, y creo que todo hermano es digno de nues- 
tras confidencias. No he de ser yo quien responda del uso que haga de 
ellas”. 1? 

Pero la verdadera salvación de Unamuno le venía más bien de la 
publicación apenas ininterrumpida de sus libros; el auténtico confe- 
sonario de Unamuno era su público. Sus libros son una entrañable ca- 
tarsis de su alma que le pone en comunicación con un público que le 
sirve de desahogo y de lenitivo para sus angustias. Y de ahí ese as- 
pecto tan apasionadamente personal, tan individual, tan egóico si somos 
fieles, que rezuma en todos sus escritos. “Por desgracia —dice González 
Caminero— * las cuartillas eran para él un desahogo de su corrompida 
vida interior, un sumidero de inconfesables, impuros y demoledores 
pensamientos”. Y aunque una curación catártica exige otros requisitos 
que no podían darse en la confesión de Unamuno, al menos le servían 
de calmante tras el que poder continuar su agonía. Por ello, y a pesar 
de todo, podemos asegurar con certeza que por la contínua confidencia 
de sus libros, Unamuno se salvaba perpetuamente en la gracia renovada 
de su público que le seguía y le era fiel y al que, tras haberlo idolizado, 
se había sacrificado enteramente, había sacrificado sobre todo el des- 
arrollo auténtico, profundo y hondamente creador de su vida espiritual. 

La investigación sobre este punto no debía quedar aquí. Sería inte- 
resante recoger toda la serie de datos que sobre las fobias, manías y 
aprensiones de Unamuno hay dispersos en sus cartas. Entre ellos los 
escrúpulos y las preocupaciones exageradas por la salud ocupan un lu- 
gar relevante. En lo que respecta a sus aprensiones es curioso poder 
confirmar lo que habíamos sospechado; se trata de que la inquietud de 


48 Ibid., 1, 800. 
49 Ibid., 704. 
50 N. G. Caminero, Unamuno, Santander 1948, 376. 
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sus manos, que constantemente se movían, bien haciedo pajaritas, bien 
con una miga de pan, se debía a los temores, sin duda injustificados, de 
un reumatismo articular. Lo que, en un principio, se interpretó como 
un signo de su “genialidad” no es otra cosa que una manifestación de 
su carácter neurótico. En el Diario descubierto por Zubizarreta en 
1957 5 parece que abundan las preocupaciones por la salud. Así lo re- 
conoce su descubridor: “En el Diario hay señales de preocupación por 
la salud. Anota que tuvo noches en las que despertó con una mano dor- 
mida, lleno de tristeza, y que fue presa de terror cuando despertó con 
palpitaciones”; también dicha preocupación puede verse en las cartas 
dirigidas a los amigos. % Este síntoma propio del cuadro clínico de las 
neurosis obsesivas se combina con varios otros: la proverbial castidad 
de don Miguel se aviene muy bien con la inclinación al ascetismo de 
los neuróticos obsesivos; lo mismo ocurre con el importante papel que 
en estos enfermos suele desempeñar el papel de las ideas, y también 
con el olvido de las cireunstancias que condicionaron la aparición de 
la neurosis. 

Sin embargo, hemos prometido mantenernos en un plano fenome- 
nológico y no queremos pasar a lo propiamente psicopatológico. Hacer 
esto requeriría poseer unos conocimientos clínicos de que carecemos, 
pero también profundizar en zonas de su organismo o de su árbol ge- 
nealógico que permanecen vedadas para nosotros. Nuestro propósito es 
simplemente aquí mantener una sospecha para futuros y más profun- 
dos trabajos. 


LA vERSIÓN FREUDIANA DE LA NEUROSIS 
! 
La estructura de la personalidad según el psicoanálisis freudiano 
señala tres capas en el sujeto: el “ello” (id), el “yo” (ego) y el “superyo” 
(superego). El id es la zona instintiva, el ego es el principio de la reali- 
dad que trata de satisfacer los instintos del individuo, ajustándolo a las 
aspiraciones del superego, que es el plano del ideal personalístico del 
individuo. 
A la luz de esta doctrina no resultaría difícil reagrupar los datos 
que poseemos anteriormente y tratar de ver en Unamuno un conflicto 
neurótico entre su superego obsesivo, que tiene su núcleo de aspiracio- 


51 He recogido esta noticia del libro de Luis S. Granjel, Retrato de Unamuno, que a 
su vez la recoge de labios del prof. García Blanco. 

52 Zubizarreta, A. “Aparece un Diario íntimo de Unamuno”. Mercurio Peruano, Lima, 
abril 1957. 

53 Véase, entre otras, la carta a Mario Sagarduy; Salamanca 1-V-1897. 
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nes en torno a la idea del anhelo de inmortalidad, y los deseos del “ello”, 
caracterizados en este caso por una vanidad que trata de satisfacerse. 
Este conflicto es el que mantiene la lucha entre la razón y la fe. La 
razón le convence a Unamuno de que el ansia de inmortalidad no ofrece 
garantías de cumplimiento, porque “la razón no puede abrirse a la 
revelación de la vida”. Ante esta situación era de esperar que don Mi- 
guel se lanzase por la vía de la vida o de la fe hacia una investigación 
cordial de su problema. Pero la sorpresa nos invade cuando vemos que 
tampoco ocurre esto, porque “razón y fe son dos enemigos que no pue- 
den sostenerse el uno sin el otro. Lo irracional pide ser racionalizado, 
y la razón sólo puede operar sobre lo irracional”. Efectivamente, 
no puede decidirse por ninguna de ellas. Elegir la razón supondría re- 
nunciar a lo que para él es irrenunciable —la inmortalidad personal— 
por las aspiraciones de su superego; elegir la fe sencilla y pura, exenta 
de racionalidad, tampoco, pues su afán de singularidad no le permite 
permanecer en una posición ortodoxa compartida por sus prójimos. 
Necesita destacarse, necesita sobresalir y señalarse a sí mismo para que 
los demás se fijen en él. En una palabra, necesita satisfacer su vanidad. 
“Buscan poder encasillarme y meterme en uno de los cuadriculados 
en que colocan a los espíritus, diciendo de mí es luterano, es calvinista, 
es católico, es ateo, es racionalista, es místico o cualquier otro de esos 
motes, cuyo sentido claro desconocen, pero que les dispensa de pensar 
más. Y yo no quiero dejarme encasillar, porque yo, Miguel de Unamuno, 
como cualquier otro hombre que aspire a conciencia plena, soy especie 
única”. 55 

En esta dirección, la idea de inmortalidad personal, que si no se 
cumple en el otro mundo, trata de satisfacerse en éste mediante la 
inmortalidad “aparencial” del nombre y de la fama, constituiría una 
etiqueta intelectual con que poder ocultar el verdadero móvil de la vani- 
dad, racionalizando su contenido. La neurosis se manifestaría entonces 
bajo la forma freudiana de la racionalización, que cumpliría su come- 
tido propio, en el transcurso de los fenómenos psíquicos, de “unir cau- 
salmente ciertos elementos ideativos contradictorios, de llenar huecos 
o lagunas y de producir así la impresión de lo necesario y lo razona- 
ble”, 56 A E 

La demostración, pues, no sería difícil, pero con ello no habríamos 
logrado gran cosa. La teoría freudiana de la neurosis no es aceptada hoy 
por nadie —salvo, es claro, los freudianos ortodoxos—, debido a sus 


54 Ensayos, II, 830. 
55 Ibid., II, 371. 


56 Nunberg, Teoría General de las neurosis, páy. 155. 
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implicaciones teórico-sexuales. No ocurre así con la versión adleriana, 
que ha sido recogida por la Medicina psicosomática para forjar la lla- 
mada “neurosis unitaria”, común denominador de la mayoría de las 
neurosis y psicopatías. Por ello la hemos recogido nosotros para nuestro 
trabajo como el mejor exponente para una fenomenología de la neurosis. 


Sin embargo, no ocurre lo mismo con toda la obra de Freud. Uno 
de los aciertos de su investigación es poner en relación el carácter del 
individuo con su experiencia de los padres. El “complejo de Edipo”, 
entendido no como relación sexual con la madre, sino en el sentido más 
amplio de ligazón erótico-afectiva, sigue siendo una de las claves para 
la comprensión del desarrollo psíquico del individuo. Esta ligazón va 
unida siempre a otra serie de elementos regresivos, caracterizados por 
una atención desmedida hacia las etapas infantiles de la vida, con las 
que “el sujeto retrocede a fases anteriores de su desarrollo para perseguir 
antiguos y ya abandonados caminos y alcanzar así su objeto”. 57 


En esta dirección resulta del mayor provecho hacer un análisis de 
la personalidad unamuniana. Lo primero que debemos hacer resaltar es 
que don Miguel apenas conoció a su padre. En el primer capítulo de 
sus Recuerdos de niñez y mocedad nos explica cómo el único recuerdo 
que conserva de su padre es una conversación en francés con un señor 
francés en el despacho de su casa.*? Pero lo que hace resaltar de este 
hecho no es la figura de su padre, sino el mantenerse la conversación en 
un idioma extraño. De ello deducimos que la influencia del padre no 
debió ser muy grande en Unamuno; por lo demás, murió en 1870, es 
decir cuando él contaba seis años. La madre de Unamuno, por el contra- 
rio, vivió hasta muy adentrada la vida de éste y, aunque no conservamos 
apenas noticias de ella, la devoción de don Miguel puede sospecharse en 
aquel párrafo de una carta donde dice que su madre es “el único freno 
que le contiene de escribir muchas cosas que piensa”. *% Las relaciones 
con sus padres no nos ofrecen, pues, gran interés, vistas exclusivamente 
desde sus propias confesiones. Sin embargo, hemos de tener en cuenta el 
hecho de que Unamuno apenas conoció a su padre, ni conserva recuerdo 
de él, lo que le hace especialmente sensible a la influencia de la mujer, 
sobre todo de su madre. 


Las relaciones con la mujer quedaron reducidas posteriormente, en 
su experiencia íntima, a las mantenidas con su esposa, doña Concha Li- 
zárraga y Ecénarro, que pasará a la historia como la única mujer de su 


57 Ibid., 226. 
58 Recuerdos de niñez y mocedad, pág. 10. 
59 Carta a Clarín; Salamanca, 9-V-1900. 
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vida. % A ella acudió en los momentos críticos de su existencia y ella 
supo consolarle, animarle y darle fuerzas en todo momento, cosas de las 
que Unamuno andaba siempre muy necesitado. La conoció desde peque- 
ño, cuando ambos eran niños, pues pertenecía a una familia amiga de 
la suya. “Fueron desde el principio novios tácitos en un presentimiento 
inocente”. 6% El mismo Unamuno relata su noviazgo de forma sencilla 
y encantadora: “Nos conocimos, de niños casi, en Bilbao; a los doce 
años volvió ella a su pueblo, Guernica, y allí iba yo siempre que podía 
a pasear con ella a la sombra del viejo roble, del árbol simbólico. Y allí 
me casé. Á mi mujer la alegría del corazón le rebosa por los ojos, y ante 
ella tengo vergiienza de estar triste”.% Se casó con ella a finales de 
enero de 1891 y en el mismo año ganó la cátedra de Literatura Griega, 
que le obligó, como sabemos, a trasladarse a Salamanca. De la fecundidad 
de esta unión son un signo elocuente los ocho hijos del matrimonio; pero 
las verdaderas relaciones íntimas de Unamuno con su esposa nos son 
desconocidas por no haberse todavía desvelado su epistolario. Sin em- 
bargo, su actitud siempre fiel, su monogamia y castidad inquebrantables, 
las referencias abundantísimas en sus obras al amor y al matrimonio 
nos ofrecen los datos necesarios para captar el sentido verdadero de esta 
relación. 

Unamuno veía a la mujer exclusivamente bajo la forma de madre. 
En este sentido se mostraba decididamente antifeminista y sus despre- 
cios y sarcasmos por valores tan femeninos como la coquetería, el afán 
de agradar, el arreglo del rostro y el cuerpo, adquieren el aire austero 
y moralizador de un predicador medieval. El papel social de la mujer 
ha de reducirse a su quehacer doméstico. “La mujer —nos dice *4— es, 
ante todo y sobre todo, madre. El instinto de la maternidad es en ella 
mucho más fuerte que el de la sexualidad... Quiere al amante o al 
marido con amor maternal, y su amor crece cuando le siente débil, 
cuando siente que es preciso defenderle, por muy fuerte que en otros 
aspectos aparezca. Se dice que las mujeres se enamoran de los hombres 
fuertes, pero creo adivinar que se enamoran de los hombres fuertes por 
alguna debilidad que en ellos descubran, por alguna debilidad que sólo 
ante ella, ante la amante dejan traslucir”. 


60 Los críticos se han preguntado por la identidad de la mujer que protagoniza su libro 
de poesías Teresa. ¿Quién es esta Teresa, cantada amorosamente en el libro? La opinión más 
certera es sin duda la de Hernán Benítez que asegura (El drama religioso de Unamuno, Bue- 
nos Aires, 1949) tratarse de un refleja literario de su esposa, cuando aún eran novios. 

61 C. González Ruano, Vida, pensamiento y aventura de don Miguel de Unamuno, Ma: 
drid, 1954, pág. 51. 

62 Carta a Juan Maragall; Salamanca, 15-11-1907. 

63 Ensayos, 11, 695-702. 
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El tema de la mujer ocupa un lugar muy importante en la fecunda 
literatura unamuniana. Un ejemplo de ello lo tenemos en las novelas, 
donde los hombres ocupan un lugar pobre y secundario, para dar relieve 
a las figuras femeninas, que adquieren en ocasiones verdadera fuerza 
dramática. Pero siempre la mujer está tratada en su función de madre 
y aquí tenemos una curiosa limitación, una unilateralidad significativa. 
Sin embargo, aunque ya ha sido señalada en numerosas ocasiones esta 
importancia de la madre y la maternidad en Unamuno, no han sido des- 
lindadas con exactitud dos facetas de singular relieve dentro de ella: una 
de ellas es el instinto de reproducción, el hambre de maternidad, por el 
cual la mujer se convierte en un ser antropofágico, lleno de egoísmo re- 
productor, devoradora del hombre que la fecunda; la otra es el instinto 
de regresión que la madre despierta en nosotros, relacionado con el 
deseo de volver a la infancia, al estado fetal, a la niñez eterna, al origen, 
al principio de la vida =y quizá con esto también al fin, al último des- 
tino de ella—. 


La significación del hogar en la vida de Unamuno queda íntima- 
mente religada a esta actitud ante la mujer. En lo que se refiere al 
instinto reproductor, el hogar aparece como un canalizador de la energía 
sexual, y, junto con ello, de la nerviosa y espiritual. “Es sensible la 
enorme cantidad de energía espiritual que se derrocha y desperdicia en 
perseguir la satisfacción del deseo carnal. La mayor parte de las venta- 
jas del matrimonio, y son muchas las que tiene, es que, regularizando 
el apetito carnal, le quita al hombre pruritos de desasosiego, dejándole 
tiempo y energía para más altas y nobles empresas”. *%% Pero, en un 
aspecto más profundo, el hogar tiene en Unamuno una significación espi- 
ritual que llena de contenido su vida. El hogar aparece, entonces, como 
un mundo intemporal, apartado de la historia, que sirve de reposo y 
refugio en las peores horas de la vida. Allí el tiempo no pasa, y la paz 
de la mujer, el gran caudal de ternura que toda madre lleva consigo, nos 
pone en contacto con el mundo eterno, donde no existen los dolores ni 
los afanes de la vida. Este sentido del hogar aparece íntimamente ligado 
al instinto regresivo de que antes hablábamos, pues se manifiesta en él 
también un deseo de volver a un mundo en que no exista el tiempo ni 
las contradicciones de éste en que vivimos, uma vuelta al origen, a un 
paraíso perdido, que todos anhelamos y todos buscamos y que Unamuno 
buscó principalmente, casi sin darse cuenta, a través de una atracción 
por la madre, la mujer-madre, la esposa-madre, la maternidad en gene- 
ral. Así dice: “en mi vida de lucha y de pelea, en mi vida de beduino 


64 Ensayos, 1, 460. 
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del espíritu, tengo: plantada en medio del desierto mi tienda de cam- 
paña. Y allí me recojo y allí me retemplo. Y allí me restaura la mirada 


de mi mujer, que me trae brisas de mi infancia”. % 


Las dos facetas de la maternidad —instinto de reproducción e ins- 
tinto de regresión— se manifiestan constantemente en la obra de don 
Miguel, hasta el punto de que tiene su paralelo en dos formas distintas 
de sentir el amor: egoísmo reproductor, por un lado; compasión, unión 
compasiva hacia el ser amado, por otro. El primer aspecto está magnífi- 
camente expuesto en muchas de sus novelas donde el instinto de mater- 
nidad femenino se nos muestra con una violencia tal, con una fuerza tan 
avasalladora, que toma el carácter de un fenómeno cósmico que tras- 
ciende los límites del individuo, afectando radicalmente al mundo en 
torno hasta trastocarlo por completo. En Dos madres, la protagonista, 
Raquel, viuda estéril, logra convencer a su amante, con toda clase de 
razones, para que se case con una amiga de ambos con el exclusivo objeto 
de obtener de ella un hijo del que se apodera, con repugnante astucio, 
adoptándolo como suyo. En La tía Tula, ésta, soltera, puro instinto de 
maternidad, se convierte en la madre espiritual, en la tía-madre de los 
hijos de su hermana y de los que tuvo su cuñado, después de muerta 
aquélla, con una criada, por el deseo exclusivo de mantener una ejemplar 
e inútil virginidad, con lo que convierte su vida en un doloroso y escon- 


dido albañal. 


Por otro lado, el instinto de regresión que despierta en nosotros la 
madre se manifiesta en el amor compasivo, propio de toda mujer. Pero 
adquiere auténtico vigor en las fantasías en torno al seno materno y a 
la paz y felicidad que produce. Se advierte muy claramente en este corto 
diálogo de Sombras de sueño: 


“Julio Macedo.—...me gustaría volver al seno, materno, a 
su oscuridad, y su silencio y su quietud,,, 
Elvira.—¡Diga, pues, a la muerte! 
Julio Macedo.—No, a la muerte, no; eso no es la muerte. 
Me gustaría "des-nacer”, no morir...” 66 


En la novela La tía Tula dice ésta a Caridad: “Sí; eso es lo per- 
fecto, una pareja de gemelos... un chico y una chica que han estado 
abrazados cuando no sabían nada del mundo, cuando no sabían ni que 


65 Carta a Juan Maragall; Salamanca, 15-11-1907. 
66 Teatro Completo, 748. 
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existían; que han estado abrazados al calorcito del vientre materno... 
algo así debe ser el cielo...” *7 

Estas descripciones nos echan de ver la índole neurótica de este 
afán regresivo, pues “las fantasías referentes al claustro materno pare- 
cen estar íntimamente relacionadas con ciertos estados de ansiedad y 
representan simplemente intentos muy radicales de escapar a un peligro, 
refugiándose allí donde el ser humano se encuentra más oculto y pro- 
tegido”. 8 

La gran admiración de Unamuno por la madre tiene múltiples re- 
ferencias en sus obras. Así nos dice en La tía Tula: “El nos llenó la vida 
casi silenciosamente, casi sin decirnos palabra, con el culto a la Santí- 
sima Virgen Madre, y con el culto también a nuestra madre, su hemana, 
y nuestra abuela, su madre. ¿Te acuerdas cuando por las noches nos 
hacía rezar el rosario, cómo le cambiaba la voz al llegar a aquel Padre- 
nuestro y Avemaría por el eterno descanso de nuestra madre, y luego 
aquellos otros por el de-su madre, nuestra abuela, a la que no conoci- 
mos? En aquel rosario nos daba madre y en aquel rosario te enseñó 


a serlo”, 2 


Pero el sentido regresivo de esta admiración por la madre no se 
advierte en toda su profundidad hasta que no lo combinamos con otros 
rasgos de la personalidad unamuniana: el tema de la fe y la atracción 
por la tierra de origen. 


El tema de la fe es también uno de los más constantes en la obra 
de Unamuno. Pero no lo vamos a tocar en todas sus implicaciones, simo 
simplemente en su relación con ese factor regresivo de que va afectado. 
Son innumerables los párrafos que se podrían citar, hasta el punto de 
que no creo que sea ninguna exageración el asegurar que siempre que 
habla de fe Unamuno la enlaza, bien explícita bien implícitamente, con 
la “fe ingenua del niño”, la “fe ingenua de la infancia”, la “fe de car- 
bonero” o, como también llega a decir, la “fe de Concha, sin dudas ni 
inquietudes”. La preocupación en torno a este punto tiene dos momentos 
álgidos que conviene analizar: uno es la “crisis de retroceso” en 1884 
y otra la ya conocida de 1897. 

En 1884 Unamuno ha terminado sus estudios de Filosofía y Letras 
en Madrid y vuelve a Bilbao, donde tenía a su madre y a su novia. En 
Madrid, influído sin duda por el krausismo y las corrientes racionalistas 
de la época, había perdido la fe, dejando de asistir a misa y demás 


67 La tía Tula, Buenos Aires, 1952, pág. 124. 
68 Nunberg, Ob. cit., 226. 
69 La tía Tula, pág. 42. 
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prácticas religiosas, 7% pero al volver a su tierra natal, esta le trae el re- 
cuerdo de su infancia y la remembranza de todas las cosas que le son 
anejas; por eso se da en don Miguel durante estos años una vuelta reli- 
giosa a la fe de sus primeros tiempos —“erisis chateaubrianesca”, como 
la llama Sánchez Barbudo que tan bien la analiza— "? en la que la li- 
teratura y el amor a su madre tuvo más influencia que los motivos me- 
ramente religiosos. El sentido de esta “crisis de retroceso”, a la que tam- 
bién alude González Caminero, es, más que otra cosa, una manifesta- 
ción del deseo, siempre constante en Unamuno, de volver al origen, 
a lo primigenio y oriundo; a la madre, con todo el significado mítico 
y simbólico que ésta lleva consigo. 

El sentido de la crisis de 1897 es exactamente el mismo. En ella 
trató también de volver a la fe de niño y a sugerirse su propia infan- 
cia, practicando y hasta —como él mismo dice— 72 “hundiéndose en las 
devociones más rutinarias”. Sin embargo, no logró con ello gran cosa, 
a pesar de haber puesto tanta fe en el consejo de Pascal, pues al poco 
tiempo —nos vuelve a decir en la misma carta— :se encontró nueva- 
mente preso de “la sed de gloria, del ansia de sobrevivir en la historia”. 

Posteriormente los medios que Unamuno utilizó para satisfacer su 
instinto de regresión no se dirigieron ya por la vía de las prácticas reli- 
giosas, sino principalmente por el amor a la tierra de origen. Esta atrac- 
ción por Vasconia se manifiesta ya desde sus primeros años de estudio 
en Madrid, donde asistía al Círculo Vasco-Navarro y los domingos por 
la mañana a la Fuente de la Teja, para escuchar el vasco a las criadas 
de aquella región que allí acostumbraban a reunirse. La nostalgia de 
Bilbao le hacía despreciar la corte y, más tarde, ya casado en Salamanca, 
volvía todos los años a su patria chica para remozarse y rejuvenecerse 
con la verdura de sus prados. Pero cuando Unamuno sintió principal- 
mente la atracción de la tierra-madre fue en sus años de destierro en 
París, hasta el punto de que la crisis de aquellos años tuvo su solución, 
como ya vimos, en la vuelta a Hendaya, País Vasco —francés o español, 
es igual— donde se encontró nuevamente con la niñez eterna. 

Todos estos datos nos ofrecen una serie de elementos que hacen 
clara la existencia de tendencias regresivas muy fuertes en el carácter 
de Unamuno. Estas tendencias regresivas que aparecen siempre, en forma 
más o menos velada, relacionadas con la experiencia de la madre y la 
maternidad nos hablan claramente de la sintomatología neurótica de 


70 Carta a Clarín; Salamanca, 31-V-1895. Carta a Federico Urales; S. F. 


711 A. Sánchez Barbudo, “Una conversión “chateaubrianesca” a los veinte años”, Estudios 
sobre Unamuno y ¡Machado, Madrid 1959 . 


72 Carta a Clarín; Salamanca 9-V.1900. 
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don Miguel. Una cuestión más delicada es la de si poseyó o no un autén- 
tico “complejo de Edipo”. No es nuestra intención el decidirnos sobre 
este problema; tratamos aquí simplemente de aclarar los motivos y la 
psicología profunda de Unamuno sin necesidad de etiquetarle con este 
u otros nombres que siempre aparecerán como problemáticos. 


LA RELIGIÓN DE UNAMUNO: EL MITO DE LA MADRE 


Por último, nos interesa constatar cómo todos esos elementos re- 
gresivos se amparan y, en último término, pueden reducirse a una es- 
tructura mítica: la del mito de la madre. Efectivamente, en el fondo 
de la atracción por la tierra natal o por la vuelta a la fe de la infancia, 
como en la unilateral consideración de la mujer como madre, está pre- 
sente el significado simbólico de la idea de maternidad. La maternidad, 
en este plano, tiene una profunda carga religiosa; es una categoría es- 
piritual, un mito eterno-a través del cual podemos buscar la salvación 
y entrar en un paraíso intemporal. Recordemos las citas anteriores re- 
ferentes al claustro materno. Por eso, en brazos ya de la muerte, dice 
Angel, el protagonista de La Esfinge a su mujer: “Cántame el canto de 
cuna para el sueño que no acaba...; arrulla mi agonía, que viene de 
cerca...; reza por mí, por tí, por todos... reza..., reza..., a ver si cuajando 
nuestras oraciones nos abren una gloria, pero una gloria de sustancia, 
celestial y eterna... de las almas; no terrestre y pasajera... mo de los 
nombres...” 7? Y Agustín, el protagonista de otra obra de teatro, le 
dice a su mujer, a su esposa-madre: “Estoy dejado de la mano de Dios”. 
“¿De la de Dios, Agustín?” —le dice ella—. Y él responde: ¡No, de la 
de Dios, no! La mano de Dios es tu mano, mujer: Dios me la dio y 
solo El me la quitará... ¡tu mano, Sol, tu mano..., mi ancla! Mano de 
madre...” Y al final, cuando ya está a punto de morirse, otra vez ex- 
clama: “Dame la mano..., mano de tierra..., mano de carne..., mano de 
madre; dame tu mano, Soledad, mi mano..., la de Dios...” 7* 


En el sentido religioso de Unamuno se aprecia, por encima de todo, 
el lado maternal de la divinidad. Así lo reconoce explícitamente él mis- 
mo: “Dios era y es en nuestras mentes masculino. Su modo de juzgar 
y condenar a los hombres, modo de varón, no de persona humana por 
encima de sexo; modo de Padre, para compensarlo hacía falta la ma- 
dre, la Madre que perdona siempre, la Madre que abre siempre los bra- 
zos al hijo cuando huye éste de la mano levantada o del ceño fruncido 


73 Teatro Completo, 296. 
74 Ibid., 648 y 651. 
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del irritado Padre, la Madre en cuyo regazo se busca como consuelo 
una oscura remembranza de aquella tibia paz de la conciencia que 
dentro de él fue el alba que precedió a nuestro nacimiento... Nuestra 
pobre e imperfecta concepción de un Dios varón, de un Dios con largas 
barbas y con voz de trueno... necesitaba compensarse y completarse... 
acudimos a darle un Dios femenino, y junto al Dios Padre hemos puesto 
a la Diosa Madre, a la que perdona siempre porque como mira con agor 
ciego, ve siempre el fondo de la culpa, y en ese fondo la justicia única 
del perdón; a la que siempre consuela, la Madre dulcísima, a la madre 
de Dios, a la Virgen madre. Es la Virgen madre, es la Madre Purísima, 
la que no es sino madre y, siendo todo lo que hace ser mujer a la mujer, 
queda limpia de todo barro humano para que en ella aliente e irradie 


tan solo el soplo divino”. 79 


Se da muy bien cuenta de esto Landsberg en sus Reflexiones sobre 
Unamuno, cuando nos dice que “no quiere sustituir su antropomor- 
fismo con la asexuada y muerta idea racional de Dios, ya que asume 
en la idea de Dios lo femenino transfigurado. Se adscribe por eso al 
culto español y católico de María, al servicio de la Madre de Dios, es 
decir de Dios como Madre, y del Niño Jesús, porque en su indigencia, 
no solo le hace falta un Dios Padre justiciero, sino además una fuerza 
generosa de amor y amparo”. 76 


Esta índole española del culto a la madre, insertada en una tradi- 
ción que ha hecho a España —“España Virgen”, en el título de Waldo 
Frankl— una nación femenina y mariana, tampoco ha sido descono- 
cida por Unamuno, que nos dice: “¿No ves a este pueblo endiosando 
cada día más el ideal de la mujer, a la mujer por excelencia, a la Vir- 
gen Madre? ¿No le ves rendido a ese culto y hasta casi olvidado por él 
el culto al Hijo? ¿No ves que no hace sino ensalzarla más y más alto, 
pujando por ponerla al lado del Padre mismo, a su igual en el seno de 
la Trinidad, que pasaría a ser maternidad sino es ya que la identificara 
con el Espíritu como el verbo se identificó al Hijo? ¿No la han decla- 
rado Corredentora?”.77 En esto se ve una vez más la españolidad de 
Unamuno, esa españolidad que “es una manera de ser que se trasciende, 
una dirección para ser algo más que español, algo más que el hombre 
que se es hoy, y un modo de vencer por la fe a la muerte”. 78 Y de esto, 
en definitiva, —de vencer a la muerte— es de lo que se trataba, pero ya 


75 Ensayos, YI, 333. 


76 Crua y Raya, núm. 31, Madrid 1935. 
77 Ensayos, II, 332. 
78 Cruz y Raya, idem. 
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veremos más adelante cómo el culto a la madre y el amor a España se 
unen para significar lo mismo, para servir al mismo anhelo. 


Pero todavía hemos de tener en cuenta algo más, y es que las con- 
cepciones religiosas en que predominan los aspectos femeninos, creen 
en divinidades inmanentes, igualitarias, donde se reserva a la gracia un 
papel importante, mientras la ética y la justicia permanecen alejadas; 
en definitiva, se trata de la creencia en un Dios impersonal o un prin- 
cipio vital inmanente, que toman muy generalmente los rasgos del pan- 
teísmo o del misticismo. 


Es claro, pues, a la vista de todo esto que la verdadera religiosidad 
de Unamuno es el panteísmo. Así lo habíamos notado durante el tiempo 
de su estancia en Fuerteventura y posteriormente en Hendaya, donde 
culminó esa honúa vivencia religiosa de la que ya en Castilla había 
gozado las primicias. “Allá arriba en el seno del silencio, tendido so- 
bre la cumbre”, “donde el alma se limpia y se restaura, llenándose de 
una plenitud de vida silenciosa y oculta”. 7% Pero sólo la soledad de la 
isla en la que pasó los primeros meses del destierro pudo actualizar, 
a la vista del mar, a través del recuerdo maternal que siempre llevaba 
dentro, todo el potencial místico de que era capaz. Este soneto en el 
que el anhelo divino y el mito de la madre se funden can rara armonía, 
nos parece especialmente significativo: 


Recio materno corazón desnudo, 
mar que nos meces con latido lento, 
baña tu azul mi oscuro pensamiento 
y cuando me le llenas ya no dudo. 


Eres, postrado, del Señor escudo, 
nido gigante del gigante viento 
que en tí es silencio y solo lamento 
al chocar con la tierra donde sudo. 


Insondables ternezas tu latido 

pulso del mundo y de sus penas noria, 
nos dice al corazón en el oído, 

de su augusta niñez guarda memoria 
y tu cantar, preñado del olvido, 
descúbrenos el fondo de la historia. * 


79 Andanzas y visiones españolas. 
80 Antología poética, Madrid 1942, pág. 362. 
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Es, pues, incuestionable ya que la maduración religiosa de Una- 
muno se verificó a través del mito de la madre por el que se sintió 
atraído durante toda su vida. Sus novelas, sus obras de teatro, sus poe- 
sías nos traen constantes resonancias de. ello, pero no se trata sólo de ex- 
presiones literarias, sino que su misma vida real se halla empapada por 
esta veneración hacia la figura maternal, en el recuerdo fervoroso hacia 
su madre, de la que, si no lo supiéramos por el testimonio de sus ami- 
gos, bastaría recordar que ella fue “el único freno que le retiene de 
de escribir muchas cosas que piensa”; %!* también por la memoria siem- 
pre fiel hacia su mujer —“¡Concha mía, mi costumbre!”—, en la que 
veía siempre una madre. De su mujer dice Armando Zubizarreta: “Es 
ella quien salva a don Miguel de su soledad, sirviendo de puente hacia 
la realidad, hacia el prójimo y hacia Dios!”. $2 Pero no menos impor- 
tante es la nostalgia con que siempre recordó los años de la infancia, 
la religiosidad de su primera edad y la tierra natal, la ciudad en que 
vio la luz. Así la recuerda: “Oh, mi Bilbao, mi Bilbao, mi dulce pasado!, 
¿no eres tú acaso toda la eternidad de mi porvenir?”.9% Y en sus Re- 
cuerdos de niñez y mocedad, dirigiéndose nuevamente a Bilbao: “¡Cuán- 
tas veces abrazándote en una sola mirada desde las alturas de Archanda, 
acurrucada en el fondo de tu valle, agarrada a tu ría madre, cuántas 
veces al contemplarte así he sentido que se abrían las fuentes de mi 
niñez e inundaban desde ellas mi alma aguas de eternización y repo- 
so!”. 8% Este amor a su patria chica se extendía luego a su patria toda, a 
España, en la que podemos encarnar todo el anhelo maternal de Una- 
muno, pues tanto a su madre como a su esposa, tanto a Vizcaya como 
a Castilla o a Fuerteventura, podemos englobarlas en la españolidad 
que fue siempre su meta. Y si algún sentido tiene su obra es de remo- 
vedor de ideas, despertador de conciencias, promovedor de pasiones y, 
en conclusión, el de —como le llama Ernst Robert Curtius— excitator 
hispaniae, pues por este amor 


A un pueblo de arrieros, 
lechuzos y tahures y logreros 
dicta lecciones de Caballería. 


8l Carta a Clarín; Salamanca 9-V-1900. 


82 A. Zubizarreta, “La inserción de Unamuno en el Cristianismo: 1897”. 
Hispanoamericanos, octubre 1958. 


83 Sensaciones de Bilbao. 


Cuadernos 


84 Recuerdos de niñez y mocedad. pág. 149. 
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con la esperanza íntima de que su verbo fuerte y apasionado, y el con- 
tínuo fervor de su guerra espiritual 


el alma desalmada de su raza, 
que bajo el golpe de su férrea maza 
aún duerme, puede que despierte un día. ** 


Por eso, es España, patria, matria, madre suprema, quien le guiaba 
hacia Dios. Y así podía él, desterrado,- artífice supremo de nuestra len- 
gua, decir con Juan Ramón: “Por ese volver a lenguarme he encon- 
trado a Dios en la conciencia de lo bello, lo que hubiera sido imposible 
no oyendo hablar en español. En la casa de Dios estoy ahora hablando 
y España está en Dios, conmigo. Ahora soy feliz, madre mía, España, 
Madre España, hablando y escribiendo como cuando estaba en tu re- 


gazo y en tu pecho”. $8 


Y era este amor a España, madre, “Gran Madre”, lo que le llevaba 
al eterno destino de todos los mortales, a la inmortalidad, pues en este 
amor no había impurezas como en su filosofía. Era su filosofía, por el 
contrario, con el deseo de inmortalidad personal, lo que le perdía, pues 
era lo impuro con que trataba de compensar las taras psicológicas de 
su sentimiento de inferioridad, la vanidad y el orgullo, que le aturdían 
y ofuscaban. 


85 A. Machado, Poesías Completas, B. Aires 1958, pág. 190. 
86 “El milagro español”, Indice, agosto 1959. 
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Parménides es, posiblemente, el único pensador presocrático cuya 
doctrina sigue ocupando y preocupando por sí misma, independiente- 
mente de su interés histórico. Desde que Platón anunció solemnemente 
que procedía a desmontar el eleatismo para dejar paso franco al verda- 
dero planteamiento óntico, la cosa se ha repetido tantas veces, tantos 
filósofos han acabado de una vez para siempre con Parménides, que uno 
lega a extrañarse de que sus respetables restos sigan gozando de tan 
robusta salud. Yo mismo tengo que confesar que hace tiempo guardo 
escrito mi alegato sobre el pensador eléata. 

Pero Parménides no sólo ha planteado al filosofar posterior una 
cuestión sobre el ser que en su rudimentaria expresión conserva vivaz 
su carácter problemático; no sólo ha lanzado el reto a quien se atreva a 
pensar algo distinto de que el ser sea, a quien se aparte de la relación 
de sus atributos estáticos y unicistas. Además nos ha contado su versión 
de cómo son las cosas y, en una palabra, nos ha ofrecido una doctrina 
personal sobre el universo. Por lo primero ha tenido el acierto de colo- 
carse a la raíz de cualquier intento de hacer Metafísica al descubrir una 
dimensión del ser que forzosamente tiene que preocupar al verdadero 
filósofo. Pero, por lo mismo, cada vez que se renueva la experiencia de 
esa forzosidad que nos arrastra en los primeros momentos a considerar 
al ser indiferenciado e inmóvil, nos despreocupamos de lo que haya dicho 
exactamente Parménides, para reservar todas nuestras energías para 
luchar con el problema en sí mismo. Dicho con otras palabras, la doc- 
trina del ser de Parménides nos hace pensar directamente en la realidad 
objetiva, no en un texto determinado: con la doctrina del ser de Parmé- 
nides no hacemos Historia, hacemos Metafísica. * 


1 Entiendo aquí la Historia en su acepción vulgar, mo en la que yo he defendido como 
Ciencia del saber efectuado (y no sólo posible). Justamente, moviéndose en esta segunda acep- 
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Decíamos que Parménides no sólo ha descubierto una cuestión que 
hasta ahora sigue estando a las puertas de todo filosofar, sino que además 
ha expuesto su teoría sobre el universo. Pues bien, si lo primero no 
mueve, sin más, a hacer Historia, lo segundo engendra casi únicamente 
una preocupación de este tipo. O, lo que es lo mismo, Parménides ha 
tenido el mérito de plantear un doble problema: uno de ellos tiene un 
interés universal, y una vez descubierto por él ha cobrado vida propia; 
el otro posee sólo dimensiones personales y concretas. Antes de seguir 
adelante, quede en pie esta pregunta que sugerimos: ¿No habrá manera 
de tender un puente entre ambos? 

Fernando Montero Moliner se ha sentido subyugado por el segundo 
problema, quizá, como tantos pensadores, después de haber meditado 
sobre el primero. Durante años le hemos visto ocupado en pulir y perfi- 
lar sus puntos de vista sobre él, y por fin nos alegramos al ver materiali- 
zadas sus conclusiones en un libro.? Y no es esta una obra cualquiera. 
La bibliografía española no nos tiene habituados a estos estudios mono- 
gráficos hechos con un despliegue perfecto de aparto técnico y de infor- 
mación bibliográfica casi exhaustiva. 


+» » * 


La obra se inicia con la traducción del difícil poema parmenídico. 
Ha guardado la ordenación por versos, y en general vierte muy literal- 
mente (casi en exceso) el texto griego. Como luego se manifiesta en el 
libro, la traducción de cada frase ha sido objeto de una delicada delibe- 
ración en la que se han tenido en cuenta otras versiones y sobre todo la 
discusión e interpretaciones que sobre cada pasaje conserva la bibliogra- 
fía filosófica. 

Desde la Introducción se insinúa el problema central que va a ocu- 
par a Montero Moliner a lo largo de su investigación sobre todo el Poema: 
“¿Qué grado de realidad tuvo para Parménides lo que se puede llamar 
el mundo empírico integrado por cosas diversas y cambiantes, es decir, 
el Cosmos objeto de las opiniones de los mortales?” (pág. 14). 

Pasa revista a cuatro posturas ante el problema: En primer lugar, 


ción (la de la historia del saber consebida filosóficamente) hay que decir que la problemá- 
tica del ser de Parménides puede ser tratada históricamente sin perder nada de su interés. 
ya que si nos fijamos en la cuestión en sí misma, pronto descubrimos que se formula como 
la peculiar necesidad que nos mueve a pensar que el ser es. Pero entonces debemos volvernos 
no sobre el venerable texto presocrático (historia positiva que no ocupa inmediatamente al 
filórofo) sino sobre las estructuras sapienciales en que se funda tal obligatoriedad. Si hacemos 
esto, adoptamos un punto de vista histórico, sin abandonar por ello el estrictamente filosófico. 
2 Fernando Montero Moliner: Parménides. Madrid, Gredos, 1960, 227 págs. 
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la de los que creen que en la última parte del Poema se mencionan doc- 
trinas de otros (Burnet, Arnim, Diels, Bowra, etc.). El segundo grupo 
lo forman los que aseguran que la vía de la opinión es una doctrina 
personal de Parménides, pero meramente hipotética (Zeller, Windelband, 
Praechter, Cornford, Gomperz, etc.). El tercer puesto lo ocupa la inter- 
pretación de Reinhardt. Según ella, la doctrina de la opinión es enca- 
jable en la del ser y ha debido surgir por el impulso que le arrastró a 
olvidar la consecuencia palmaria de la vía de la Verdad. La cuarta ver- 
sión es la de Heidegger, Beaufret, Zafirópulo, Stenzel, Gigon, ete.: supo- 
ne que el mundo de la opinión es real para Parménides, tiene una forma 
de realidad, al menos, junto al del Ser. 

A continuación, Montero Moliner analiza el Proemio. Se destaca 
el carácter religioso que comporta junto con su valor simbólico y mís- 
tico. Pasa revista a interpretaciones diversas, y concluye que la diosa es 
creación de Parménides, aunque de tal tipo que nos sumerge en una 
atmósfera de sobrecogimiento religioso y místico. 

El siguiente capítulo facilita las bases para la interpretación perso- 
nal de Montero Moliner. Versa sobre “Las vías de investigación”. Todo 
intento de valorar positivamente la doctrina de la última parte del Poe- 
ma, considerando que la imagen del mundo que se ofrece en ella tiene 
para Parménides una garantía teórica, tropieza con la dificultad de que 
se presenta como opinión, es decir, como doctrina no verdadera (según 
Parménides). Nadie puede negar que Parménides ha menospreciado 
explícitamente a ciertas “gentes sin juicio” que mantienen opiniones 
totalmente rechazables. 

Pues bien, Montero Moliner viene a decirnos: la identificación de 
la vía de la opinión con la de “las gentes sin juicio” es inadecuada; en 
el Poema se hace distinción entre ellas. De este modo le resultan tres 
vías: la de la verdad, la de la opinión y la que podríamos llamar de la 
contradicción (“gentes sin juicio”). Incluso cree aque entre estas dos últi- 
mas hay profunda incompatibilidad (pág. 84 y sigs.). La que Parménides 
habría atacado sería la tercera. 

¿Cómo demuestra Montero esta tesis? Dando una versión de la 
segunda vía que en mi concepto sólo tiene un lejano apoyo material en 
el texto (frag. 2): el no ser no es. La primera sería: el ser es. Por último, 
la tercera se formularía de modo aproximado de esta manera: el ser 
y el no ser son idénticos y no lo son. 

De este modo, cuando en el frg. 6. Parménides aclara más (en mi 
concepto) la segunda vía, Montero cree que habla de la tercera. La ver- 
dad es.que una lectura ad sensum del frg. 2, aunque ofrece dificultades, 
descubre que Parménides cree que hay un camino, el de creer que es 
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[lo que es], y un segundo, el de afirmar que [eso mismo] no es. Con 
diversos matices, así lo han interpretado las autoridades “más confia- 
bles”. Es cierto que Diels, por ejemplo, puede equivocarse. Pero es que 
no vemos, no sentimos la evidencia de la tesis de Montero. A él le parece 
que Parménides trata suavemente a los que siguen la vía segunda (a 
pesar de que declare que no es la verdadera) y que sólo ataca a los de 
la tercera. Pero sinceramente, ¿qué sentido tendría esa supuesta segunda 
vía que afirma que el no ser no es? Si no nos alucinamos, ¿no es evidente 
que significa lo mismo que la primera? 

El estudio que se nos ofrece a continuación, “La verdad del Ser”, 
contiene muchos atisbos profundos e interesantes. Se considera la férrea 
lógica parmenídica, las propiedades del ente, diversas cuestiones de orde- 
nación de los versos, etc. Con todo, a lo largo de él va sembrando Mon- 
tero observaciones que servirán de apoyo a su tesis. En líneas generales 
concluye (pág. 151) que “las propiedades del Ser que Parménides des- 
pliega no excluyen en modo alguno los cambios y la diversidad de las 
cosas”. Ya había dicho antes (pág. 150) : “La mutabilidad y multiplicidad 
de las cosas queda fuera del ámbito de la Vía de la Verdad, porque no 
pueden ser dilucidadas mediante el concepto de Ser”. 

La compatibilidad que ya se va estableciendo entre la primera y la 
segunda vía se acentúan en el capítulo siguiente, “Las opiniones de los 
montales”. Todo él está presidido por una actitud de defensa ante las 
numerosas objeciones que el mismo Montero Moliner considera. Muestra 
cómo también en esta vía tiene su parte el “nous”, y cómo con la teoría 
de las dos formas (Luz y Noche) se ha mantenido el principio de que 
nada nace ni perece, puesto todo está formado por mezcla de elementos 
indestructibles (esas dos antedichas formas). 

No extrañará ya al lector la conclusión del último estudio, “Lo Ente 
y las “formas” de la vía de la opinión”. El mundo de la opinión es real. 
En él descubre Montero Moliner una serie de correspondencias con el 
del Ser. Lo que ocurre es que el camino seguido en esta vía de la opinión 
no puede concluir en el del Ser. Entre ambas partes del Poema habrá 
la relación que pueda establecerse entre la concepción científica y la 
¿Va a afirmarse, por eso, que esta última sea falsa? 


La obra de Montero Moliner, dotada de valores indiscutibles, nos 
resulta a veces excesivamente prolija (y confiada) en el análisis material 
del arcaico texto. Este llega a convertirse en el principal método em- 
pleado. Quizá por ello nos ha ocurrido con frecuencia sospechar que se 
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hilaba demasiado delgado, ya que una hermenéutica de ese tipo no es 
susceptible de llegar a pormenores tan finos como los que aparecen en 
en el libro comentado. Con todo, y a pesar de que opongamos esos repa- 
ros al camino seguido para demostrarla, la conclusión del libro nos pare- 
ce en sí misma convincente y de gran interés el que sea tenida en cuenta. 
Es la aportación que Montero Moliner pretende ofrecer, y que conside- 
ramos muy valiosa. ; 
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Rey ALTUNA, Luis: La inmortalidad del alma a la luz de los filósofos. «Biblioteca 
Hispánica de Filosofía», núm. 18. Madrid, Editorial Gredos. Un vol. de 20Xx14, 
506 págs. 


La inmortalidad del alma es un tema perenne de la filosofía tradicional. El autor 
lo ha acotado para sí a impulsos de un incoercible deseo de desentrañar el sentido 
último de la vida, que le acució desde la adolescencia, y ha querido hacer partícipes 
de su propio «ejercicio thanásico», como le llama, a las demás personas igualmente 
atormentadas por el «desasosiego escatológico», es decir, por el enigma del más allá. 
Para su meditación ha adoptado un procedimiento peculiar: no fiando en sus propias 
fuerzas, ha buscado esa «sabiduría de la muerte» meditando en compañía de los 
filósofos de todos los tiempos, a quienes congrega en una especie de «Internacional 
e Intersecular Congreso» (pág. 443). 

En su virtud, y tras unas páginas de presentación del asunto, el libro se convierte 
en una historia de la psicología ceñida al tema en cuestión. El periplo se cumple 
en doce jornadas: cuatro a través de la Filosofía griega, que intitula Academia, Liceo, 
Estoa y Museo; otras cuatro a través de la Filosofía cristiana —Ecclesia, Schola, 
Universitas y Opus Oxoniense—; y cuatro más, en fin, a través de la Filosofía 
Moderna: Renascentia, Novum Organum, Iluminismo y Romanticismo. Al autor no 
le basta con convocar a los filósofos de primera categoría; también los de segunda 
o tercera línea son aducidos y aprovechados. Como se ve, el cuadro resulta bastante 
completo; a lo sumo, cabría ponerle algún reparo en detalles de cronología o en 
el insuficiente deslinde de las jornadas entre sí. ¿Por qué incluir, pongo por caso, 
en el capítulo del Iluminismo a Hegel y a Nietzsche, tan característicamente román- 
ticos? Esos ligeros defectos vienen más que compensados por el acierto en la exposi- 
ción doctrinal, sobre todo en la de los grandes pensadores; señalaré, como botón 
de muestra, las diez magníficas páginas dedicadas a Santo Tomás de Aquino. 


De buen comienzo, el Sr. Rey Altuna anuncia su propósito de dar la preferencia 
a los filósofos nacionales. Por las páginas de su obra desfilan, en efecto, Séneca y 
San Isidoro, Gundisalvo y Pedro Hispano, Vives y Suárez, Unamuno y Cajal, y muchos 
más. Casi la mitad del capítulo dedicado al Renacimiento versa sobre filósofos espa- 
ñoles. Sorprende, en verdad, un interés tan persistente y acusado por el tema que 
parece revelar una constante del alma española. Permítaseme, empero, reprochar al 
autor la falta de unas páginas sobre el pensamiento de Ramón Llull, tanto más que 
en la obra se habla de lulismo y aún de lulistas (como Sibiuda). 
En la «Conclusión» que pone término al libro, el autor quiere recoger los re- 
sultados de esa «magna encuesta de la historia», toma partido entrañablemente por 
el athanasismo y proclama que «todos los verdaderos filósofos... han admitido una 
suerte de inmortalidad» (pág. 447). Sin embargo, a mi modo de ver, si el Sr. Rey 
Altuna se propuso algo más que satisfacer una curiosidad histórica, debió transformar 
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la «Conclusión» en un capítulo amplio y denso en el que abordara y resolviera la 
problemática de la inmortalidad. Y no de cualquier forma o suerte de ella, como 
parece desprenderse de la frase arriba citada; simo de la inmortalidad personal 
entendida a la manera del dogma cristiano. En su forma presente, la obra adolece 
de una notoria desproporción entre la parte histórica y la parte doctrinal, que la 
añadidura de un buen capítulo último al modo expuesto permitiría salvar. Y aún 
mejor podría lograrse el equilibrio entre ambas partes, si los capítulos históricos 
fuesen expurgados de figuras segundonas que a veces, y tal ocurre con muchos experi- 
mentalistas y científicos contemporáneos, comprometen «el armonioso coro de los 
filósofos, los cuales entonan a través de los siglos... el himno triunfal de la super- 
vivencia». 
J. CARRERAS ARTAU 


Guy, ALAIN: El pensamiento filosófico de Fray Luis de León. Introducción de Pedro 
Sáinz Rodríguez. Traducción de Ricardo Marín Ibáñez. Madrid, Rialp, 1960. 


El profesor Alain Guy, destacado hispanista francés, es muy conocido entre nos- 
otros por la asiduidad con que sigue las inflexiones de nuestra filosofía a través de 
una ya rica aportación bibliográfica, entre la que destaca, junto a Les philosophes 
espagnoles d'hier et d'aujourd'hui, la obra que ahora comentamos, en su día tesis 
doctoral de especial relieve. Publicada en 1943, no ha perdido nada de su actualidad 
esta exposición de las dimensiones filosóficas del pensamiento de nuestro Fray Luis 
de León. 

La obra comienza con un estudio de lo que podríamos llamar teoría del nombre 
en Fray Luis de León. Después de un análisis detallado de diversos pasajes de sus 
escritos, y haciendo siempre empleo de interesantes conocimientos que enriquecen 
su estudio, muestra el hondo sentido otorgado al nombre por nuestro clásico, des- 
tacando sobre todo el origen divino que le asigna. 

El segundo estudio versa sobre la búsqueda humana de la paz a través del auto- 
conocimiento, la soledad, el cumplimiento del deber personal y la práctica de la 
justicia. 

«La intuición lírica» es una consideración de la poesía de Fray Luis como instru- 


mento capaz de penetrar en la realidad más allá de la barrera que el resorte lógico 
establece. 


El último estudio está dedicado al tema del amor en la obra luisiana, en la que, 


sin duda, juega un gran papel. Muestra cómo su teoría del amor termina en la mís- 
tica, coronación de la ascensión espiritual. 


Como el lector habrá observado, el libro del Profesor Alain Guy no pretende 
tanto mostrar la trama filosófica de la obra de Fray Luis, como subrayar algunos de 
los temas-eje de ésta, lo que ha logrado de un modo muy interesante y diáfano me- 
diante una prosa ágil y sugestiva, muy bien vertida por Ricardo Marín. 

La publicación de esta obra va avalada por una documentada Introducción de 


Pedro Sáinz Rodríguez, profundo conocedor de nuestros clásicos, que prepara con 
sus atinadas observaciones la lectura del libro de Alain Guy. 


Dr. OswALvno MARKET 
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Derisi, Ocravio NicoLás: Ontología y Epistemología de la Historia. Universidad 
Católica Argentina de Santa María de Buenos Aires. 1958. 


Desde la primera página de este librito, ya nos advierte el autor que trata de 
dar una concepción del hombre como sujeto de historia, superadora de la antinomia 
del racionalismo esencialista y el existencialismo. La obra está escrita por lo tanto 
dentro del horizonte de la filosofía actual y pretende ser un intento de la filosofía 
tomista por esclarecer el sentido de la historia. 

El primer capítulo lo dedica a la consideración del ser del hombre. Este, desde 
el horizonte del tiempo, se nos manifiesta como duración y a la vez en una dimensión 
que supera a la duración misma, que es capaz de hilar los diferentes momentos de 
la serie. Por lo tanto como una naturaleza dual, en el tiempo, donde cabe la duración 
y la personalidad. He aquí a la vez, fenomenológicamente, las dos notas de lo histó- 
rico. Por eso escribe el autor: «Si para la Historia se requiere simultáneamente la 
duración temporal y el dominio consciente y libre de su propia actividad, y si aquélla 
se constituye por la materia y ésta por la inmaterialidad total o espiritualidad, sólo el 
ser material y espiritual a la vez es capaz de Historia». (11-12). Con lo cual, y desde 
la perspectiva tradicional de la antropología tomista, se nos esclarece la raíz y la 
posibilidad del hecho histórico, como producto de la materia y el espíritu en la 
subsistencia personal. 

El segundo capítulo trata de la gnoseología de la historia. Se hace cargo de las 
consabidas aporías del conocimiento histórico, tales como la relatividad, concreción 
e irrepetibilidad de tales hechos, para concluir que no se trata de una ciencia de 
intelección sino de comprehensión, o «conocimiento teórico de un obrar práctico» (31), 
que debe llegar hasta las raíces mismas singulares y libres de un determinado acto, 
situándolo en su horizonte de mundo y en gus repercusiones en el cuerpo histórico. 
Sólo así podrá llegarse, en segunda intención, a una ciencia de leyes normativas del 
comportamiento humano o de constantes y modos de la operación libre. 

Y acaba el libro con un tercer capítulo dedicado a las relaciones de la Historia 
y de la verdad filosófica, igualmente lejos de un historicismo de la verdad (Dilthey), 
como de la congelación perenne de los contenidos filosóficos. Derisi se mueve siempre 
en la órbita del tomismo, y por tanto defiende el carácter absoluto de la verdad y de 
la filosofía que nunca podrá identificarse con su historia. Pero esto no excluye una 
progresión en la verdad, tal como muestra por otra parte la misma historia del hom- 
bre. Lo importante es que tal progresión no es superadora o simplemente evolutiva, 
sino «integradora». La integración es el modo subjetivo del enriquecimiento de la 
verdad, que por sí misma no es objeto de mutación histórica. 

El librito, en sus 53 páginas, cierra el ciclo de las cuestiones, y es, en definitiva, 
dentro de su brevedad, un esbozo sugerente de lo que puede ser una obra más siste- 
mática y detallada, desde la posición tomista, sobre este mismo tema. 


Penko CEREZO GALÁN 


F. GALIANO, MANUEL; Lasso DE La Vea, JosÉ S.; R. Abranos, FRANCISCO : El des- 
cubrimiento del Amor en Grecia. (Seis conferencias). Madrid, Facultad de Filosofía 
y Letras, 1959. 233 págs. 


Los tres grandes filólogos que en 1955 mos sorprendieron con el profundo estudio 
sobre «El concepto del hombre en la antigua Grecia», vuelven ahora a presentarnos 
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otra dimensión sugestiva del mundo clásico: las inflexiones que recibió el concepto 
del amor a lo largo de la historia helénica y helenística. Como entonces, y antes de 
llegar al libro, estas consideraciones fueron ofrecidas primero como conferencias en 
un curso de verano. Las etapas o aspectos estudiados son los del amor en Safo, el 
amor dorio, el eros platónico, «hombre y mujer en la poesía y en la vida griega», 
el amor en Eurípides y la dimensión helenística del tema. 

El sentido y la justificación del enfoque que se da en este libro a la cuestión 
amorosa son expuestas por el Dr. Fernández Galiano al inicio de su estudio «Safo y 
el amor sáfico». Se pretende lograr «la evidencia gráfica y literaria del amor entre los 
helenos desde el único punto de vista en que se justifica un tal estudio [descubrimiento 
del amor], es decir, en función de la verdadera revolución sentimental que, a partir 
de la lírica, representa el situarse ante el amor no ya como ante el comer o el dormir, 
meras servidumbres biológicas del humano, sino como quien está frente a un problema 
hasta entonces ignorado» (pág. 9). 


Fernández Galiano es especialista en la Grecia arcaica y en Safo misma. Con 
tino y delicada sensibilidad mos presenta el grupo lesbio reunido en torno a Safo, 
la vida sentimental de ésta y con sensatez el carácter tan discutido de sus expansiones 
amorosas. Pasa revista a las más notables interpretaciones, y no descarta la dimensión 
homosexual, aunque otorgándole un papel circunstancial y poco esencial. 


El Dr. Lasso de la Vega es autor del siguiente estudio: «El amor dorio». De 
nuevo nos encontramos con el tema de la homosexualidad, y es que «si los griegos 
descubrieron el amor, esto es, la psicología del amor, este descubrimiento se les 
reveló, no en el terreno del amor normal entre hombre y mujer, sino, paradójicamente, 
en la esfera del amor homosexual» (págs. 61-62). Con gran acierto, Lasso de la Vega 
lucha, sin embargo, con la imagen tan extendida de una Grecia tarada esencialmente 
por prácticas o predisposiciones homosexuales. Ni desde un principio las raíces del 
amor se hunden en la pederastia. Son los dorios —es su tesis— los que lo introducen. 
Después analiza finamente motivos del amor dorio, que perduró hasta que «la digni- 
ficación progresiva de la mujer, por obra de la tragedia y de la sofística, y la espiri- 
tualización de la cultura, junto con los abusos de la pederastia, precipitaron su 
decadencia» (págs. 82-83). Termina la interesante conferencia con un estudio de la 
proyección de muchos temas del amor dorio en las literaturas posteriores. 

«El eros pedagógico de Platón» está compuesto también por el Dr. Lasso de la 
Vega. Este estudio, excesivamente florido, corre el peligro de dar impresión de ama- 
neramiento. Ya desde el comienzo extraña un poco la seguridad con que se señala 
el verdadero sentido de la obra filosófica platónica. Por lo demás, la autoridad in- 
discutible de Lasso de la Vega no nos defrauda con su competencia habitual. Analiza 
el contenido del Lisis, Fedro y Banquete, y acertadamente considera la doctrina del 
Eros de Platón como una sublimación del amor dorio, aunque sin duda es mucho 
más que una sublimación, hecho reconocido a lo largo de este escrito. Termina po- 
niendo en conexión esta fase del pensar griego con la doctrina cristiana del ágape. 

A continuación leemos dos interesantísimas y fundamentales exposiciones del 
Dr. R. Adrados. La primera, de carácter general, lleva por título «Hombre y mujer 
en la poesía y la vida griegas». Pretende destacar y explicar el hecho de la falta de 
sentimentalismo en la literatura griega clásica respecto al amor. Lo consigue intro- 
duciéndonos, con seguro y amplio conocimiento, en la literatura helénica desde los 
tiempos arcaicos hasta el fin del período clásico. A lo largo de su conferencia nos 
va mostrando la evolución del puesto de la mujer en la sociedad griega, así como 


el triunfo del ideal de la gWwPpocóyr con su papel inhibitorio de la vida pasional. 
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«Nuestra conclusión puede ser que tanto sobre la sociedad como sobre la literatura 
griega pesa cada vez más un ideal antierótico» (pág. 175) que pretende anular o disi- 
mular el eros de la vida afectiva. 

La siguiente conferencia, «El amor en Eurípides», igualmente del Dr. R. Adrados, 
pretende ser un complemento de la anterior. Eurípides viene a servir de transición 
al período helenístico con su apertura a la pasión amorosa reflejada en la mujer 
enamorada, lo que al principio produjo escándalo. Es cierto que Eurípides sigue con- 
siderando al amor como «locura», pero al menor lo admite como natural componente 
del hombre. Esta nueva toma de posición, que abre las puertas al reconocimiento de 
lo irracional, es atribuída por el Dr. R. Adrados a la sofística, que procura luchar 
contra la tradición, fomentando el individualismo antiformalista. El análisis de dife- 
rentes tragedias de Eurípides constituye el cuerpo de este sugestivo estudio, vivaz y 
emotivo. 

Cierra el volumen que comentamos la conferencia del Dr. Fernández Galiano 
«El amor helenístico». Lo que en Eurípides ya se apuntaba, el amor entre hombre y 
mujer, es ahora, en este período, una realidad admitida universalmente. Por eso, 
con el presente estudio nos introducimos en la caracterización de un concepto del 
eros que está más en compaginación con el modo de ver las cosas el hombre actual. 
Usando de ejemplos extraídos de Menandro, Herodas, Teócrito, Apolonio de Ro- 
das, etc., asistimos a la diestra reproducción de un mundo pletórico de vida, para el 
que el eros es una realidad natural y cotidiana. 

Después de una «Nota sobre las ilustraciones» (una docena) que acompañan al 
texto, finaliza una obra deliciosa que sentimos ver terminarse. La colaboración de 
los tres maestros que la compusieron ha logrado una vez más hacernos penetrar en 
el área fontal de nuestra cultura con profundidad, autoridad, y a la vez deleitándonos. 
Nacido el libro ocasionalmente de un curso de conferencias, es algo más, mucho más, 
que un conjunto de contribuciones aisladas al estudio de un sistema: constituye una 
trabada exposición, honda, continua y flexible de un aspecto apasionante del mundo 
griego, que con tanta seguridad, erudición y madurez conocen los autores de esta obra. 
Deseamos vivamente que de nuevo reúnan sus esfuerzos y continúen ofreciéndonos 
otros cursos sobre Grecia. 

Dr. OswALdO MARKET 


Kar LówiTH: Gesammelte Abhandlungen. Zur Kritik der geschichtlichen Existenz. 
Stuttgart, W. Kohlhammer Verlag, 1960, 256 págs. 


La personalidad de Lówith, catedrático de filosofía en la Universidad de Heidel- 
berg, es hoy una de las más destacadas entre los discípulos de Heidegger. Este dis- 
cipulado indica únicamente el punto de partida del que muchos de los trabajos 
de Lówith arrancan, ya que éste ha iniciado en sus ya mumerosas obras una ruta 
original e independiente. Prueba de ello es que de su pluma ha salido la crítica más 
penetrante y renovadora que hoy tenemos sobre Heidegger, y otros trabajos, como el 
excelente libro «Von Hegel zu Nietzsche», donde una concreta y real preocupación 
por el hombre, por la historia, en uno de sus momentos más decisivos, abre amplios 
y fecundos horizontes. 

Esta preocupación que arranca del mundo histórico y social a través de una crítica 
de la existencia histórica, hasta llegar a los problemas de la naturaleza real del hombre 
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en medio del mundo natural, constituye, así especificada, el tema fundamental de los 
diversos estudios, algunos ya publicados, que ahora se reúnen en este volumen. 

En el primero y más extenso analiza Lówith el pensamiento de Max Weber y 
Marx, como los representantes más característicos de las dos grandes corrientes s0- 
ciológicas de nuestra época. Ambos pensadores se preocuparon, desde distintos puntos 
de vista, por el problema del capitalismo, pero no como algo abstracto sino como 
expresión del destino del hombre en el mundo creado por él. Con gran precisión. 
expone el autor las perspectivas desde las que enfocan Weber y Marx la cuestión, 
sus puntos de confluencia y divergencia. 


Método parecido es el del trabajo sobre Heidegger y Rosenzweig, al confrontar 
su pensamiento y poner de manifiesto, a pesar de la semejanza motivada por el 
espíritu de la época, la radical diversidad que hay entre el análisis de la «tempora- 
lidad del tiempo» de Heidegger y de su «eternidad» tal como Rosenzweig la expone 
en su obra fundamental «Der Stern der Erlósung». Este libro, publicado en 1921, se 
plantean, antes que en Heidegger, muchos problemas de la analítica existencial, que 
alcanzan por la religiosidad del autor una última proyección hacia la trascendencia. 
Al final del trabajo expone Lówith algo que efectivamente es característico de una 
buena parte del pensamiento moderno : la urgente necesidad de querer dar respuesta 
a los problemas capitales de la época, pero «quién nos dice a nosotros que las cues- 
tiones de nuestra existencia histórico-temporal... tienen que poder ser contestadas» 
(pág. 92). Esta necesidad de respuesta resta libertad al espíritu y, por consiguiente, 
autenticidad. Para Lówith es el escéptico el auténtico intelectual; escéptico en el 
sentido real de este concepto tan manoseado y trivializado, que apunta a esa posibili- 
dad de estar abierto continuamente a la reflexión, libre y siempre progresando hacia 
el saber. 


El pensamiento político de Carl Schmitt y su peculiar «decisionismo ocasional» 
es sometido a una crítica en la que se intenta poner en claro el momento histórico 
en el que este pensamiento surge y los cambios que experimentó el teórico en función 
de la política práctica. Este decisionismo que encierra una enorme carga de irracio- 
nalidad y que, en consecuencia puede poner en marcha la dictadura, no fue sólo 
exclusivo de la ciencia política. También la filosofía de Heidegger estuvo proyectada 
«históricamente» hacia esa vertiente. Lówith ha abordado serena y lealmente el viejo 
«tabú» del Heidegger nacionalsocialista, que alentaba en sus discursos a los alemanes 
con frases como ésta: «El doce de Noviembre elige el pueblo alemán su futuro. Este 
futuro está unido al Fiihrer», o que aplicaba sus categorías existenciales para justi- 
ficar que el «Dasein» se ponga uniforme de soldado. Al aludir a estas cuestiones con 
el certero e imparcial juicio nos enseña el autor, quien por cierto en la nota intro- 
ductoria da las gracias a su maestro Heidegger por todo lo que intelectualmente le 
debe, no sólo que en la vida de un pensador de la categoría indiscutible del filósofo 
de Friburgo, estos «detalles sin importancia» como algunos críticos opinan, entran 
tan de lleno en su biografía e incluso en su filosofía como la composición de «Ser 
y Tiempo», sino que nos señala además un camino futuro en el que el hombre, el 
intelectual, ha de confluir con su época, no para enturbiarla y cegarse en ella, mas 
para esclarecerla y purificarla. 


Un trabajo fundamental sobre «Nietzsche a los sesenta años de su muerte», y 
otros sobre el hombre en función dela historia, del lenguaje, de su naturaleza y 
humanidad, completan este espléndido libro. 


E. LLrEDó 
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OLor, GicoN: Grundprobleme der antiken Philosophie. Bern-Miinchen, Francke Ver- 
lag, 1959, 336 págs. 


Este nuevo libro de Gigon viene a sumarse a una larga lista de trabajos con 
los que se ha enriquecido nuestro conocimiento del mundo clásico. Desde su primer 
libro publicado en 1935 «Untersuchungen zu Heraklit», fundamental para conocer 
el pensamiento presocrático, a pesar de algunas objeciones de Reinhardt en sus tra- 
bajos sobre Heráclito publicados en Hermes (1942), hasta sus recientes traducciones 
y estudios sobre Aristóteles y Platón ha mostrado el autor un amplísimo conocimiento 
de la literatura griega y latina y una gran erudición. Actualmente prepara una nueva 
edición de los presocráticos en la que proyecta poner al día la investigación sobre 
este tema, y comenzar así con la revisión del Diels-Kranz, en gran parte anticuado. 


Sin embargo en la obra que reseñamos no ha querido el autor hacer un estudio 
erudito y filológico sobre los problemas fundamentales del pensamiento antiguo, sino 
exponer de una manera clara y en la que, desde luego, no faltan perspectivas origina- 
les, el lugar que en la órbita del mundo clásico ocupa esta filosofía, y el desarrollo 
y nacimiento de las cuestiones que inquietaron a los pensadores griegos. 


Su punto de partida arranca de una concepción que, desde hace algún tiempo, 
puede verse más o menos expresamente en las últimas investigaciones: Hoy no basta 
para conocer el pensamiento antiguo con estar informado sobre sus sistemas como 
algo armónico coherente y abstracto; mucho más fecundo es el analizar el desarrollo 
de ese pensamiento en sus fluctuaciones, planteándose con ellas el por qué, en un 
determinado momento histórico, surge una cuestión, o por qué adquiere mayor im- 
portancia una idea o una teoría. Al mismo tiempo no pueden olvidarse las relaciones 
entre la filosofía y la historia, o, más exactamente, el influjo del filósofo sobre la 
marcha de la historia y viceversa. Todo esto no significa una negación del «contenido» 
de la filosofía, disuelto en una pura historicidad, sino sencillamente un análisis de 
ese sistema en el horizonte que indudablemente le pertenece y frente al paisaje ante 
el que se desplaza. 

Como muchos de estos temas surgen bajo la forma de «conceptos» y se ocultan 
en una capa terminológica, estudia el autor en la segunda parte de su obra algunos 
de estos términos: naturaleza, razón, causa, libertad, etc. siguiendo brevemente su 
evolución y conectándolos, en algún caso, con otros conceptos opuestos para presentar 
de manera dialéctica su alcance y significado. Por último ha dedicado el autor un 
largo apartado a estudiar los problemas capitales de la filosofía antigua, entre los 
que destaca : la Teología, el alma, la virtud, el Estado, la teoría del conocimiento, etc. 

Sin embargo al concluir la lectura del libro se echa de menos una referencia 
exacta a los autores citados. Sólo 26 notas en una obra de 336 páginas en donde se 
cita frecuentemente a Aristóteles, Platón, Jenofonte, Teofrasto, Epicuro, etc. nos pa- 
rece demasiado poco, aunque la obra no haya sido escrita para especialistas y aunque 
detrás de cada una de las afirmaciones de Gigon se oculte su indiscutible saber. Eso 
no impide, pues, que en la pág. 117 alguien tenga interés en saber concretamente de 
qué obra es el pasaje de Jenofonte que se cita, o que en la pág. 104, incluso algún 
especialista puede haber olvidado dónde está la crítica de Isócrates a Parménides. 
Una mínima referencia a sus fuentes, habría ahorrado búsquedas enojosas a algún 
lector que quisiera leer completo un pasaje aducido, o enfrentarse directamente con 


un texto. 


E. LLEDÓ 


(7) 
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HerMANN Gauss: Philosophischer Handkommentar zu den Dialogen Platos, III, 1 Die 
Spátdialoge, Theitet, Parmenides, Sophist und Politicus. Bern, Verlag Herbert 
Lang, 1960, 264 págs. 


En el número 71 de esta Revista hemos reseñado los cuatro primeros volúmenes 
de la obra de Gauss en la que se pretende llevar a cabo un comentario filosófico, 
original y detallado de los diálogos de Platón. Con el presente volumen en el que 
el autor inicia el estudio de los diálogos últimos, entra en lo que él considera la parte 
fundamental de su obra, ya que son estos diálogos los que representan la verdadera 
filosofía platónica y, por consiguiente, los que más necesitan un profundo análisis. 


Los diálogos Teeteto, Parménides, Sofista y Político representan, en distinta 
escala, la reforma que Platón mismo emprendió en el núcleo de su filosofía: Ya no 
hay un mundo intermedio entre el ser y el no ser, ni la idea es un concepto general 
como en Menon 75 a, ni algo que pueda hipostasiarse. Esta revolución dialéctica 
inutiliza, pues, los intentos de superar a Platón desde cualquier momento de su filo- 
sofía previo al cambio operado en su última época. 


El autor nos presenta esta parte de su comentario como fruto de una larga pre- 
paración que le ha permitido superar, en su opinión, a todos sus predecesores prin- 
cipalmente en lo que se refiere a estos últimos diálogos. Gauss continúa en la intro- 
ducción con una serie de confesiones personales, a las que ya nos tenía acostumbra- 
dos en sus otros volúmenes y envolviendo su estudio en una atmósfera de iniciado en 
la «oculta» doctrina platónica. 

A pesar de que en su libro hay interpretaciones valiosas y acertadas, parece que 
no representa el indiscutible progreso sobre las investigaciones anteriores que su 
autor pretende. Es más, creemos que un falso error de perspectiva, un desenfoque 
casi inexplicable resta a esta obra esforzada una gran parte de su valor y, por consi- 
guiente, pierde absolutamente la auténtica actualidad filosófica que su autor quiere 
darle. 


E. LLEDÓ 


SIEWERTH, GusTAV: Das Schicksal der Metaphysik von Thomas zu Heidegger. Colec- 
ción «Horizonte», núm. 6. Einsiedeln, Johannes Verlag, 1959, XXIV-519 págs. 


En esta obra, el autor trata de presentarnos el pensamiento de Heidegger en su 
conjunto, insistiendo especialmente en la consideración del conocimiento de Dios a 
la luz de la metafísica del ser tomista. Y para exponer la reforma radical de toda 
la metafísica y particularmente de dicho conocimiento de Dios del filósofo alemán, 
el autor tiene que dar cuenta de los rasgos esenciales de la filosofía de Heidegger, 
de su terminología especial, de su «Geschichtlichkeit» del ser. Aborda esta tarea, 
bastante difícil, desechando todos los prejuicios contra Heidegger y siguiendo las 
palabras de la obra «Holzwege» (1950): «...solamente estimamos a un pensador 
cuando pensamos. Esto exige pensar todo lo esencial que está pensado en sus 
pensamientos» (pág. 235). La interpretación de la filosofía de Heidegger desde el 
punto de vista tomista presenta mucho más una tendencia a sintetizar las dos doctri- 
nas cuando dice el autor: «So sei denn auch versucht, im Folgenden aus dem Seins- 
entwurf des Aquinaten Heideggers Denken zu erhellen, ohne in jedem Falle zu 
entscheiden, wie weit die damit zutage tretenden Differenzen beider Denker in die 
Wende einer Zuwendung und Ent-sprechung fordern» (pág. 32). Y en otro sitio: 
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«Dabei zeigt es sich, dass es darauf ankommt, den thomistischen Seinsentwurf und 
die aus ontologischen Prinzipien aufgebaute Natur des Menschen im Sinne der 
«geschichtlichen Existenz» weiter zu entwickeln» (pág. 40). Faltan sobre todo el 
análisis y la síntesis serios para examinar dentro de una perfecta objetividad las 
ideas filosóficas de Heidegger. 


Pero reconocemos generosamente los valores de la obra de Siewerth que con la 
investigación moderna ha aclarado cada vez más profundamente la continuidad del 
pensamiento filosófico desde la baja edad media. Así, el autor da aspectos muy inte- 
resantes sobre la mística especulativa del maestro Eckhart, la época nueva con Duns 
Escoto, la disolución de la síntesis de fe y saber de Guillermo de Ockham, la visión 
cristiano-escolástica de universo de Nicolás de Cusa, las «Disputationes metaphysicae» 
de Francisco Suárez y sobre el pensamiento de Maréchal, Hegel y la teología de 
Karl Barth. Los dos últimos capítulos, «Wie kommt Gott in die Philosophie», en 
el cual Siewerth se refiere en particular a la obra «Identitát und Differenz» (1957), 
y «Der epochale Gang der Gotteserkenntnis», son la cima en la exposición de la 
metafísica de Heidegger. 

JosÉ BLARER 


VAN DE VYverR, E., O. S. B.: Henricus Bate. Speculum divinorum et quorundam 
naturalium. Colección: Philosophes médiévaux, t. IV. Edition critique. Tome 1: 
Introduction — Littera dedicatoria — Tabula capitulorum — Proeminum — Part l. 
Lovaina, Publications Universitaires, 1960, CIX-261 págs. 


El «Speculum divinorum et quorundan naturalium» de Henricus Bate da una 
excelente visión de conjunto del movimiento científico en la Facultad de Artes de 
París al final del siglo XII!l. Por eso, desde la publicación parcial del «Speculum»' 
por G. Wallerand en 1931, eminentes medievalistas como de Wulf, Gilson y Nardi 
han aspirado a la edición de la obra completa del filósofo de Malinas. Ahora Dom E. 
Van de Vyver ha respondido a estos deseos presentándonos en el tomo IV de la 
colección «Philosophes médiévaux» la edición crítica de la primera parte del «Spe- 
culum». El tiempo de la redacción se puede averiguar por el texto mismo. Mientras 
el «terminus ante quem» alude al final del año 1302 o al principio del año 1303, el 
año 1281 constituye el «terminus post quem». El objeto del «Speculum» son los 
«entia divina» que forman según la tradición neoplatónica una jerarquía en la cual 
el alma ocupa el ínfimo rango; el ser cuyo grado de perfección está por debajo del 
alma pertenece a los «naturalia», como la materia de la cual tratara explícitamente 
en la «Quarta pars, quae totaliter est digressio». Los problemas psicológicos del «Spe- 
culum» permiten conocer la misma estructura a la que ya Aristóteles ha sometido su 
obra «De anima». Aunque Enrique Bate, que no pertenece a los filósofos especula- 
tivos y se interesa sobre todo por las ciencias naturales y con Guillermo Moerbeke, 
Witelo y Thierry de Vriberg es un representante típico del Neoplatonismo, merece 
su «Speculum» atención particular; pues como compilación de numerosas citas lite- 
rarias informa la obra sobre casi todas las fuentes conocidas a los maestros de Fa- 
cultad de Artes del final del siglo XIII. También se puede descubrir mediante el 
«Speculum» la fecha de la traducción latina de algunas fuentes griegas y árabes, 
como en el fragmento del comentario de Proclos para Timeo y Parménides. 

Todos los manuscritos conservados vienen del siglo XV con excepción del «Codex 
Ottobonianus latinus» 1602, que se refiere al año 1517. Los manuscritos se pueden 
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clasificar en dos familias, de ellas una representada por el único manuscrito B (Bru- 
selas, Bibliotheque Royale 271) y la otra por los manuscritos ACDEFG de los cua- 
les C y D están muy cerca del arquetipo. El editor, siguiendo las directivas de la 
«Union académique internationale», se sirve de dos aparatos críticos, es decir, para 
las variantes y para la identificación de las citas. Un índice de los manuscritos, de 
las bibliografías, de nombres y de las fuentes termina la obra y facilitan el use del 
«Speculum» como un gran instrumento de trabajo. 


JosÉ BLARER 


Gustav A. WerrerR: Philosophie und Naturwissenchaft in der Sowjetunion. Rowohlts 
deutsch Enzyklopádie, Hamburg, 1958. 


Este librito es una preparación al capítulo quinto, parte segunda de la obra del 
mismo autor titulada «Der dialektische materialismus», publicada ya en la fecha en 
que hacemos esta recensión. 

Comienza con una introducción, cuyo objetivo fundamental es distinguir el mate- 


rialismo vulgar (mecanicista) del dialéctico, exponiendo las teorías de Marx, Engels, 
Lenin y Stalin sobre el dialéctico. 


En el capítulo primero, dedicado a la Física cuántica, expone la postura sovié- 
tica ante la «Escuela de Copenhague», que tiende a restar realidad física a los obje- 
tos por el principio de indeterminación de Heisenberg. La Filosofía soviética sostiene 
la objetividad de la realidad física independiente del dispositivo cognoscitivo del 
sujeto, así como la del principio de causalidad. A juicio de los filósofos rusos, el 
error está en tomar las ondas no como caracterización objetiva del microobjeto, sino 
como expresión del conocimiento del observador. Blochinzew explica el principio de 
Heisenberg diciendo que la función de las ondas no es relacionar micropartículas, 
sino determinar una totalidad, la cual presupone un contorno medio. Al modificarse 
éste, se modifica la relación de las partículas y esta modificación se da al aplicarse 
los aparatos de medida. El carácter estadístico de la física cuántica se explica por 
la interdependencia de los fenómenos micro y macroscópicos. Los filósofos comu- 
nistas ven una confirmación del carácter dialéctico del proceso natural en las contra- 


dicciones que expone la física cuántica (p. ej., el carácter corpuscular y ondulatorio 
de la materia). 


El capítulo segundo está dedicado a la teoría de la relatividad. Los filósofos 
rusos, al principio, la rechazan, basándose en la objetividad absoluta de la trayec- 
toria del móvil respecto al contorno (Marksimow). Hoy se acepta viendo su esencia 
en la unidad espacio-tiempo, como forma común del ser de la materia. En la fór- 
mula E = Me? sólo ven la unión de materia y movimiento, pero no la conversión 
de la masa en energía. Rechazan la afirmación de Einstein de que todos los sistemas 
ciméticos se justifican igualmente, fundándose en que la relatividad general sea una 
generalización de la particular. La afirmación einsteniana de que el espacio sea ilimi- 
tado pero no infinito es rechazada, pues aplicada al tiempo se impone la idea de 
un comienzo temporal y lógicamente la necesidad de una creación del mundo. Es de 
observar la terminología de Ujemow: hay interacción entre espacio-tiempo y mate- 
ria, como entre forma-contenido. La materia es materia y el espacio-tiempo forma. 

El capítulo tercero se titula «Masa y Energía». El sentido auténtico de la fórmula 
de Einstein E = Me?, según los rusos, es el de la indisoluble relación de la materia 
y movimiento y en modo alguno el de la conversión de masa en energía. Aquí ven 
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confirmada su tesis de la automoción de la materia. En la misma fórmula, la con- 
servación de la masa y energía es considerada como una confirmación de la eternidad 
del mundo. El P. Wetter observa que aun reconociendo estos extremos, no dicen nada 
sobre si la materia existe por sí misma, si tiene en sí el último y radical fundamento 
de su existencia. 

En el capítulo cuarto, dedicado a la Química, rechazan la teoría de la resonancia 


y la de la mesomería, tachándolas de idealismo subjetivo, agnosticismo y mecani- 
cismo. 


El capítulo quinto, «Cosmología y Cosmogonía», muestra que la doctrina marxis- 
ta sobre el particular tiene como punto de partida la afirmación de la infinitud del 
universo. Su negación lleva, según Ejgenson, al idealismo y al fideísmo, que son el 
núcleo de la negación de la Cosmología. La cuestión fundamental es ir contra la 
entropía diciendo que la afirmación de Clausius no es extensible al universo infinito. 
El autor hace notar el círculo vicioso que se refleja en esta cuestión: el materia- 
lismo dialéctico es la única filosofía científica por fundarse sobre los resultados de 
las ciencias; pero, por otro lado, donde los resultados no son definitivos, se rechazan 
los no concordes con las afirmaciones apriorísticas del materialismo dialéctico. El 
origen de la vida, tratado en el capítulo sexto, muestra los esfuerzos por mantenerse 
entre el mecanicismo y el vitalismo. El origen de la vida es el resultado de una 
larga y extraordinaria evolución, que culmina necesariamente en el viviente, posibi- 
litada por el intercambio y determinación del medio ambiente y bajo el principio 
del materialismo dialéctico. La dialéctica explica el paso de lo no-viviente a lo vi- 
viente, que los cambios físico-químicos puramente cuantitativos de la materia, en 
un determinado punto y necesariamente, se transforman en formas biológicas del 
movimiento. El autor hace diversas consideraciones para mostrar la falta de base 
de sus argumentos. 


Relacionado con este punto está el tratado en el capítulo séptimo, sobre la teo- 
ría de Lepeschinskaja acerca de la célula, en la que sostiene la obtención de células 
a partir de la materia, y el tratado en el octavo sobre la teoría de Lyssenko acerca de 
la transmisión hereditaria de caracteres adquiridos, basándose en que las modificaciones 
del medio modifican las disposiciones hereditarias. Para Lyssenko, el dispositivo here- 
ditario no es más que una condensación de las disposiciones del medio ambiente y que 
se presenta bajo dos formas: estable y plástica. La dialéctica tiene su palabra en 
el proceso evolutivo que conduce a la vida, según Mitschurin. La contradicción más 
fuerte está entre el organismo y el medio ambiente, en el intercambio de materiales. 
La superación es la vida. Mitschurin recalca otro aspecto dialéctico: herencia y mu- 
tabilidad, impuesta esta última por el cambio del medio ambiente. Wetter observa 
que las experiencias de Lyssenko con los híbridos carecen de base científica, según 
otros biólogos rusos, y por otra parte no está probada la transmisión de caracteres 
adquiridos. 

Cierra la exposición doctrinal el capítulo noveno, dedicado a Antropología y 
Psicología. Los filósofos rusos intentan explicar el origen de lo psíquico en lo fisio- 
lógico, en los hechos nerviosos superiores. La diferencia fundamental con los occi- 
dentales que intentan estas teorías radica en el trabajo como factor de primer orden 
en la evolución. El autor expone la teoría de los reflejos de Pawlow. La vida psíquica 
del hombre es en su mayor parte fruto de reflejos condicionados. La diferencia con 
el animal radica en la posesión del reflejo condicionado que es la palabra. Wetter 
observa que la teoría de Pawlow más que dialéctica es mecanicista. Expone la intere- 
sante controversia sobre el objeto de la Psicología entre dos grupos de psicólogos 
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soviéticos. El nudo de la cuestión está en la distinción a establecer entre lo fisio- 
lógico y lo psíquico. Mientras algunos reconocen lo específicamente psíquico como 
superior a lo fisiológico (Antonow), otros (Simonow) lo rechazan enérgicamente. La 
razón es que si se admite lo psicológico como algo más que asociaciones nerviosas, 
nos veríamos obligados a admitir algo superior, el alma. Es curiosa la afirmación de 
Chromow : el pensamiento, como proceso en el cerebro, es fenómeno material, pero 
como producto de la actividad del cerebro, o imagen del mundo exterior, ya no es 
algo material y, sin embargo, es una propiedad de la forma fisiológica del movi- 
miento de la materia. Vemos, según expone el autor, la posición soviética entre una 
psicología abocada a admitir el alma o fundada en el materialismo vulgar. 

El autor cierra su exposición sistemática con unas consideraciones sobre las rela- 
ciones en U.R.S.S. entre ciencias particulares y Filosofía. Esta abarca la investiga- 
ción de la lezalidad valedera para toda la realidad. Esto implica qué sea metodología 
común de los conocimientos científicos, interpretación filosófica de los conocimientos 
logrados por las ciencias y centralización de estos conocimientos para una visión 
totalitaria del mundo. Las ciencias proporcionan a la Filosofía el material concreto 
fáctico que sirve como punto de partida para la generalización filosófica. Así se 
explica que los filósofos rusos prefieran la expresión «Filosofía de las Ciencias de la 
Naturaleza» a la de «Filosofía de la Naturaleza». 

IGNACIO ZUMETA 


Die Entfaltung der Wissenschaft, Vortráge gehalten auf der Tagung der Joachim 
Jungius Gessellschaft der Wissenschaften in Hamburg 1957. 


Colección de artículos recopilados en un libro homenaje a Joachim Jungius. La 
personalidad del autor estudiado no es muy bien conocida, pues sus obras están en 
su casi totalidad sin publicarse. Filosóficamente pertenece al fin del Renacimiento 
y comienzo de la Modernidad filosófica. Jungius es en el fondo un escolástico toda- 
vía, pero se aparta de la Metafísica para volverse cada vez más a las Ciencias Natu- 
rales. Téngase presente que es contemporáneo de Descartes, Bacón Galileo y Kepler. 
Su principal mérito estriba en la insistencia de la importancia del método en las 
Ciencias. Hay indicios de que tuvo idea de una Lógica Matemática, por una obra 
suya citada por Leibniz. En el estudio de la naturaleza abandona las formas substan- 
ciales orientándose hacia el empirismo mediante la determinación de las leyes. Tema 
de estudio importante es el de la relación de Matemática y Metafísica. Su esfuerzo 
se orienta sobre todo a las relaciones de la Lógica con la investigación científica, 
de la que la lógica es su instrumento como doctrina del método científico. El resul- 
tado es la nueva ciencia en que el papel principal corresponde al concepto de «ley», 
como relación condición - condicionado, y mo la búsqueda de causas, dando por re- 
sultado la «assoluta certeza» de Galileo, con el que Jungius tiene estrecha relación 
por sus preocupaciones. En estas líneas se resume el principal artículo sobre Jungius, 
«Joachin funsius und die Philosophie seiner Zeit» de Rodolf Meyer. 

En el artículo de Kurt Vogel, «Mathematische Forschung und Bildung in 
frihen 17 Jh.», se estudia la renovación y nuevo auge de la Matemática que comienza 
con la Geometría Analítica. Jungius tuvo un destacado papel, reflejado más en el 
testimonio de los contemporáneos que en sus obras («Nova Mathematica» y «Ars 
zetetica»). 


El artículo de Hooykaas nos presenta a Jungius como uno de los primeros ato- 
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mistas contra la vieja concepción aristotélica. Es el triunfo no de un sistema fil>- 
sófico sobre otro, sino el del método experimental sobre la pura especulación meta- 
física. 

En estos artículos se estudia la personalidad de Jungius, aunque son más studios 
sobre la situación cultural de la época en que vivió el autor (1587-1657). 


IGNACIO ZUMETA 


FREUDENTHAL, H.: Logique mathematique appliquée. Collection de Logique math-- 
matique, serie A, núm. XIV, París 1958, 57 págs. 


Obra premiada en el concurso organizado por «Institute for the Unity of Science» 
de la «American Academy of Arts and Sciences» de Boston, para premiar el mejor 
estudio sobre la aplicación de la Lógica simbólica fuera de las matemáticas. En la 
introducción, el autor sostiene que, siendo ciencias puras las matemáticas, han tenido 
su origen en necesidades prácticas. La Lógica matemática intenta dar una imagen 
matemática de un aspecto de la realidad, de la estructura del pensamiento. Excluyendo 
las aplicaciones netamente matemáticas, la única aplicación fructuosa de la Lógica 
Matemática ha sido el cálculo de las proposiciones como instrumento de la teoría de 
redes eléctricas y máquinas de calcular. A continuación hace un estudio sobre el 
cálculo de las proposiciones, las redes eléctricasy las máquinas de calcular. El funda- 
mento del cálculo de proposiciones consiste en que algunos elementos lógicos fun- 
cionan como signos algebraicos, lo que posibilita el cálculo y la combinatoria, con 
tal de que las proposiciones sean simplificadas, hasta el punto de no considerar otra 
cualidad que su verdad o falsedad. A continuación establece las matrices de diversas 
clases de proposiciones, simplificando pof medio de la función general de una variable 
proposicional. Este uso de variables es el remedio para la mayor formalización de 
las proposiciones. 

A continuación estudia la aplicación de la teoría del cálculo de proposiciones a 
la construcción de máquinas. La idea fundamental es que todos los elementos que 
entran en las mismas sean susceptibles únicamente de dos estados bien verificados, 
que tiene su precedente en el intento pitagórico de explicar el mundo con alternativas 
rigurosas. Se pueden construir máquinas que representen todas las funciones de dos 
variables proposicionales y haciendo las combinaciones posibles, la totalidad de las 
funciones proposicionales, aplicando a las máduinas las estructuras del cálculo pro- 
posicional. 

Viene un estudio de las influencias ejercidas por la Lógica matemática. Funda- 
mentalmente radican en el espíritu que ha extendido en Filosofía y en el análisis 
lingiiístico, lo que hace que los filósofos influídos por la Lógica matemática se aproxi- 
men al espíritu matemático. El autor enumera hasta diez de estos influjos. 

Termina con dos apartados. Uno dedicado a la interpretación de la implicación, 
a base de tener muy en cuenta el contexto y distinguiendo la implicación plena y 
la simple. El segundo es un estudio sobre la transferencia intencional y modal. Todas 
las proposiciones se reducen en última instancia a las intencionales, que en el fondo 


son subjetivas. 
IGNACIO ZUMETA 
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PastoRE, ANNIBALE: Logicalia, Saggi di Lógica e di Filosofia della Scienza. Vol. 4.”, 
terza serie, de «Il pensiero filosofico. Collana di Filosofia teoretica». CEDAM, 
Casa Edittrice Dott. A. Milani, Padova, 1957. 


Este interesante libro es una colección de artículos publicados por el autor en 
diversas revistas. Se divide fundamentalmente en tres partes, denominadas «Saggi di 
Logica pura ed applicata» «Saggi di Storia della Filosofia» y «Varia». El prólogo nos 
da un resumen de la Lógica del autor, que intenta superar la lógica tanto aristotélica 
como kantiana con su «Lógica de la potenciación». Aristóteles funda la Lógica en 
el análisis del discurso in facto esse (análisis) y no en el fieri (síntesis), en su fuerza 
productiva. El autor abandona esa originaria limitación en la investigación de la 
Lógica, estudiando a ésta en el poder sintético vivificante y organizador de la intui- 
ción». La función principal de esta intuición que está a la base de la Lógica es la 
captación de las relaciones de las que un ente es susceptible. La verdad es el acuerdo 
de una relación subjetiva con un sistema de relaciones del mismo tipo, que funciona 
como cuerpo de referencia, de modo que la verdad científica es tal por el carácter 
universal y necesario de su relación. Así, toda la Lógica es teoría de las relaciones. 
Es lo que el autor llama «Lógica de la potenciación», basada en la relatividad de todo 
ente, que todo ente es un centro de relaciones con otros entes. Estas relaciones po- 
tencian al ente, en el sentido de que un ente lógico varía según los entes con los 
que está en relación. Esta captación de las relaciones es función de la intuición lógica 
del Universo (U), fundamento de la deducción del discurso (D) de carácter analítico. 


Así la Lógica no es sólo análisis estático de los elementos del discurso, sino 
actividad formal formativa, en el sentido de que no se trata tanto de contemplar y 
describir la cosa de la razón, sino de reconstruirla. «El espíritu lógico no es sólo 
juez, sino agente del mundo intelectual» (pág. 84). El autor se refiere sobre todo a la 
lógica científica con las cuatro etapas de observación, hipótesis deductiva, deducción 
reproductora y verificación. Así piensa superar el puente entre el orden ideal y el real. 

En la segunda parte, histórica, el autor estudia algunos autores viendo en ellos 
predecesores, al menos en germen, de sus teorías lógicas. En tres lugares de Aristó- 
teles encuentra la afirmación de la inseparabilidad de contradictorios en la fase po- 
tencial, previa a la determinación. En la indeterminación hay posibilidad de que se 
realicen, al determinarse, los contradictorios. En esta intuición lógica del contra- 
dictorio, intuición indistinta de la potencia, ve un germen de la lógica del poten- 
ciamiento, desarrollo progresivo, actividad continua, pues las relaciones no son está- 
ticas, sino base para establecer nuevas relaciones. La verdad no es captar relaciones 
estáticas entre sujeto y objeto, sino potenciación activa de condiciones formadoras 
siempre nuevas, realización incesante de variaciones relativas. Esta relativización, re- 
lacionismo universal, es función de la potenciación desde el punto de vista lógico. 

Igualmente, la idea de Galileo de que las leyes fundamentales de la mecánica 
son relativas al estado de movimiento del sistema, le inducen a afirmar que Galileo 
instauró sustancialmente el principio de relatividad. Galileo relativiza el movimiento 
conservando un sentido absoluto para el espacio y el tiempo. La mecánica relativística 
relativiza las invariantes galileanas con las transformaciones de Lorentz. La lógica del 
potenciamiento es la relativización de la lógica, la más radical de todas. Esta demos- 
tración de la lógica absoluta está dentro del espíritu relativístico de Galileo, cuya 
principal enseñanza es no creer en absolutos en el campo del conocimiento. Con todo, 
según el autor, esta relativización del conocer no prejuzga su tesis de los absolutos 
del mundo de la libertad, del de los valores y de la teología revelada. El gran mérito 


? 
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de Galileo consiste en un principio de la relatividad: la elaboración de las teorías 

exige abandonar absolutismos. 

La lógica de la potenciación se funda en la formación de un sistema primitivo en 
dos operaciones. La primera es un análisis que proporciona los entes irreductibles 
necesarios al funcionamiento deductivo del discurso. La segunda es sintética, unificar 
los entes para la intuición comprensiva de la unidad. Ambas operaciones posibilitan 
todo sistema. El número de las ideas primitivas que constituyen un sistema es el fun- 
damento de sus propiedades. Sobre este principio se funda la lógica de la potencia- 
ción, que es en el fondo una combinatoria. Las transformaciones o paso del sistema 
primitivo a sus derivados es fruto de una combinación de deducción (análisis) y 
restricción (sintética), que lleva a sistemas nuevos con número de entes diverso del 
sistema primitivo. La función capital de la lógica es precisamente esta actividad for- 
madora. En este sentido deducir es producir. Así cabe que el hombre descubra el 
secreto de la naturaleza desde el hombre mismo fundamentalmente. 

Este punto de vista es expuesto más ampliamente en el artículo consagrado a 
Vico al comentar la expresión de que «verum et factum convertuntur», entendiéndolo 
como un paralelismo con el método experimental de Galileo en el sentido de que 
conocer un hecho es poder causarlo, poseer el proceso lógico del proceso ontológico. 
El conocimiento experimental es un re-nacimiento del objeto. 

En la tercera parte, miscelánea, el artículo «Il roveto ardente» es el más notable 
en el que el autor sostiene el carácter intencional cognoscitivo del sentimiento, aun- 
que se trate de un conocimiento oscuro y vago. Quizá está el valor del factor sen- 
timental en el conocimiento de la interferencia de la razón especulativa y práctica, 
negada por Kant. Esta intencionalidad afectiva sostenida sobre todo por Whitehead, 
es un esbozo de la Lógica de la potenciación. 

En el penúltimo artículo, el autor nos da los tres principios que rigen la Lógica 
de la potenciación y que clasifican los fundamentos de la misma. 

1.2 Resolución del ente en relación (individuación del ente o identidad distintiva). 

2.0 Variación relativa: Todo ente varía en sí mismo con sólo variar los entes con 
los que está en relación. 

3.2 Potenciamiento recíproco de los entes: Todo ente potencia los otros con los que 
está en relación y esto mismo se confronta con el grupo de potenciación del po- 
tenciado conjuntamente. 

Icnacio ZuUMETA 


IL Tempo: (Archivio di Filosofia. Organo dello stituto di Studi Filosofici. Padova. 
1958). 


El Archivio di Filosofia bajo la dirección de Enrico Castelli, nos ha ofrecido en 
su número 1 del año 1958, un bello estudio dedicado al Tiempo. Pocos temas tienen 
tanta actualidad y vigencia como éste en la filosofía de hoy. Por algo, una de las 
obras de más pretensión metafísica de lo que va de siglo, se titula «Sein und Zeit», 
—un estudio de la analítica de la existencia humana, intrínsecamente temporal, como 
hilo conductor para esclarecer el sentido del Ser en sí, del Ser en su diferencia onto- 
lógica con respecto a todo ente. 

De la importancia del tema habla por otra parte, muy elocuentemente, el mismo 
índice. En él se recogen las relaciones del tiempo con múltiples disciplinas filosóficas 
y científicas. Como prueba y para que sirva de guía a los lectores, lo transcribo 
íntegramente: V. Jankélevitch: La purification et le temps.—E. Paci: Tempo e per- 
cezione.—R. Lazzarini: Analisi fenomenologica del tempo in rapporto alla decisione.— 
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G .Bergmann: Some reflections on time.—Ch. Perelman-L. Olbrechts-Tyteca : De la 
temporalité comme cararactére de l'argumentation.—S. Ceccato: Tempo e spazio nella 
cibernetica.—A. Gianquinto: Tempo e sensibilita.—V. Mathieu: Tempo, memoria, 
eternita.—P. Chiodi: Tempo ed essere nell” ultimo Heidegger.—A, Mercier: Die Zeit 
und die Relativitát der Kategorien in Lichte der modernen Physik.—M. Salmann : 
Le probléeme du temps dans la littérature contemporaine. 

Sería prolijo comentar uno por uno los estudios de este repertorio tan sugerente. 
Por eso, he elegido tan sólo alguno de ellos —los más relacionados con el pensa- 
miento heideggeriano tan persistentemente visible en todas estas página—, para que 
sirvan de botón de muestra. 


El de Chiodi es central en este sentido. Lo dedica al estudio de la «vuelta» en el 
pensamiento de Heidegger, que ha sido uma de las constantes en toda la crítica de 
este autor. Chiodi precisa muy bien el sentido de estas dos etapas donde, a través 
de la persistencia de los mismos temas, hay en cambio una transfiguración en el tra- 
tamiento de ellos. En el primer período, estrictamente existencial y finitista. En el 
segundo, en cambio, desde el horizonte trascedental del Ser. Ahora bien, Chiodi, 
a pesar de estas diferencias, rastrea un hilo de continuidad en todo el pensamiento 
heideggeriano. Tanto la Uberwindung de la metafísica como la diferencia ontológica 
forman un esquema perdurable a través de toda la obra. Hay, pues, una continuidad 
formal, o de intención, pero persiste, no obstante, la variatio metodológica: incluso, 
intenta nuevos vericuetos de pensamiento. Para ser más exactos: «Heidegger insiste 
nel rivendicare la continuita fra la sua prima e la sua seconda maniera, sostenendo 
che Sein und Zeit e sulla via della veritá dell'essere. lo credo che cio sia accettabile 
soltando se si ammette che lungo questa via s'e incontrato una brusca interruzione 
che ha determinato una svolta decisiva. Heidegger € rismato fedele al suo divisamento 
di teorizzazione della differenza ontologica (fra ente ed essere), ma Sein un Zeit 
intende questa teorizzazione come analitica esistenziale, e il periodo succesivo come 
topologia dell'essere. C'é si una continuitáa di progetto mentale ed una continuita 
di presupposti categoriali: Heidegger tendeva a porre in questione il senso dell'essere 
in generale, ma l'analitica esistenziale si rilevó. incapace di farlo, dati i presupposti 
categoriali su cui era fondata; d'onde la necessita della svolta» (178). 


Luego se detiene a considerar el sentido de esta «vuelta» tal como aparece en los 
últimos escritos, donde la historia, la temporalidad, la palabra, el pensar y el len- 
guaje son acontecimientos del Ser y no del hombre. Y finalmente alude a los últimos 
escritos de filosofía de arte, donde se refleja la transformación que ha experimentado 
el pensamiento heideggeriano: Otro artículo muy sugerente es el que dedica Jankéle- 
vitch a «La Purification et le temps», donde pone de manifiesto la importancia tan 
decisiva que tiene en la Etica una concepción cíclica o lineal del tiempo. En la pri- 
mera se aloja el ideal «purista». Todas las cosas tienen que retornar a través del 
ciclo temporal a su estado originario, y con ello, también el hombre alcanzará un 
día inevitablemente su paraíso perdido. En el purismo hay, pues, una especie de 
«impersonalidad» moral, donde se pierde el sentido genuino de la vida ética como 
tarea personal y esfuerzo. «El purismo —en suma, escribe Jankélevitch— desprecia 
la purificación, puesto que implica la preexistencia de una pureza originaria y pre- 
natal que se trata simplemente de restablecer: no importa por lo tanto el proceso 
de la purificación, ni la reintegración misma, sino la integridad inicial a restaurar» 
(12-13). Por así decirlo, la restauración se hace por sí sola. Hay siempre una suerte 
de pureza larvada universal que va cumpliendo por sus propios medios el proceso 
de la vuelta originaria. En definitiva, «el purismo es una filosofía de la nostalgia, 
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pero no de la vocación; del recuerdo, pero no de la esperanza» (13). Por el contrario, 
en un tiempo lineal, el pasado es absolutamente irreversible, pero sin embargo el 
futuro también nos pertenece por completo. Y queda la alegría de entregarlo a una 
tarea creadora de restauración personal. El arrepentimiento también varía completa: 
mente de una concepción a la otra. En el purismo, es regresivo y apunta a un ideal 
estado originario», mientras que el de la purificación, «es progresivo, dice adiós a 
la inocencia de los orígenes y elige el hacerse mejor» (15). 

Y bruscamente cambiamos de escenario. Enzo Paci dedica un artículo importante 
al «Tempo e Percezione» que se mueve dentro de la problemática de la Fenomenología. 
Paci ascendiendo hasta el Sofista platónico, y empalmando por el otro extremo his- 
tórico con Husserl, nos hace ver «la trascententalidad unitaria» que subyace en todo 
estado de percepción. Como ya enseñaba Platón, es necesario el «no-ser» como prin- 
cipio energético en la comunidad de las ideas. Toda presentación intelectual descansa 
así en un estado previo indiferenciado, más allá del realismo y el idealismo, de la 
estructura sujeto- objeto; en un estado que es la condición trascendental para que 
todo conocimiento se dé. «En su sentido más profundo, el misterio de la percepción 
consiste en no encontrarse ni como sujeto constitutivo ni como objeto que determina 
un sujeto: la realidad de la percepción es su imposibilidad de ponerse en la rela- 
ción sujeto-objeto» (23). Con lo cual estamos en un campo ideológico afín a la 
«obnmubilación» originaria del Ser, que se oculta en todo ente, según Heidegger, y al 
concepto jaspersiano de «mundo», Así ha podido escribir Paci: «Come correlato di 
un io che si precostituise quale delimitazione i mondo é finito: come situazione 
nell'alteritáa e nella trascendenza ció che io indico come mondo non ¿ determinabile 
come mondo» (23). 


Pues bien, supuesto este desfasamiento en el seno de la percepción, el tiempo es 
la condición o la estructura del desfasamiento. «La temporalidad —escribe Paci— es 
constitutiva de la percepción y la percepción es posible porque sólo en la temporalidad 
puede suceder que se presente la percepción como una cosa que no es, como la 
realidad del no ser perceptible. La percepción implica la experiencia fundamental de 
lo no-percibido inmanente al tiempo y lo no-percibido, es, para usar la terminología 
platónica, el ser del no-ser de la percepción» (22). 

Y para no ser más prolijo, voy a referirme tan sólo al breve pero enjundioso 
artículo de Mercier «Die Zeit und die Relativitát der Katezorien in Lichte der mo- 
dernen Physik», donde, entre otras muchas cosas, señala cómo el tiempo es la sín- 
tesis de todas las categorías (causalidad, irreversibilidad, finalidad, libertad), con las 
cuales el conocimiento encuentra camino para su actualización (pág. 212), y el de 
Monique Salzmann: «Le probleme du temps dans la litterature contemporaine», en 
el que, írente al tiempo como constancia de unidades sociales inmutables (de los 
escritores del XIX), expone el descubrimiento genuino de nuestra época literaria: 
el tiempo de la pura contingencia. 

D. Cerezo GALÁN 


Gunrr, S. J., Jomn Enwin: The Principle of Sufficient Reason in Some Scholastic 
Systems (1750-1900). Milwaukee (Wisconsin). The Marquette University Press. 
1959, 308 págs. En tela. $ 6.00. 


Se trata de un estudio filosófico inductivo acerca del principio de razón suficiente 
sobre algunos textos de centuria y media de escritores de filosofía escolástica. Las 
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cuestiones históricas no están en él separadas de las críticas, sino que, por el con- 
trario, usa como método la combinación indistinta de esas dos dimensiones, mediante 
el inventario de los textos simultáneo con su valoración. En ocasiones aborda también 
las implicaciones históricas y apologéticas del principio de razón suficiente. 


Se enfrenta el autor con más de 300 obras, entre libros de texto y manuales, que 
de uno u otro modo abordan este tema. Sin embargo ha pasado ligeramente sobre los 
manuales específicamente teológicos y sobre los manuales filosóficos: centrados sobre 
un tema distinto del que él ha elegido. Así su estudio se ha basado fundamental- 
mente sobre los manuales que se usaron como libros de texto en los seminarios y 
casas de formación religiosa entre los años 1750 y 1900, mencionando brevemente los 
autores más relevantes del pensamiento alemán en este tiempo, 


Como se ve, no ha querido hacer una investigación exhaustiva acerca de la his- 
toria, definición, y extensión del principio de razón suficiente. El mismo autor declara 
que tampoco ha querido mostrar la evolución de este principio de unos a otros 
manuales. 

En suma, el propósito perseguido en esta obra es: 1.%, registrar de modo fide- 
digno la aparición y la función del principio de razón suficiente en autores escolás- 
ticos selectos; y 2. hacer una valoración objetiva del significado y uso que se le 
concedió en tales manuales. 

E. RAMIREZ 


CORREA DE OLIVEIRA, PLiNIO: Révolution et Contre-Révolution. Prólogo del Príncipe 
Don Pedro Enrique de Orleáns y Braganza. Ediciones «Catolicismo». Campos 
(Brasil), 1960. 126 págs, 


El autor, Profesor de Historia Moderna de la Universidad Católica de Sán Paulo 
y bien conocido por sus actividades culturales, examina en esta obra el problema de 
la lucha entre Revolución y Contra-Revolución. 

Parte para su tarea de la crisis del hombre occidental y cristiano, para, a través 
de la marcha de la Revolución, así como del examen de sus características, llegar al 
al tema de la Contra-Revolución, al que dedica la segunda parte de su ensayo. En su 
táctica ha de buscar los grandes medios de acción, sin despreciar los modestos, que 
resultan siempre eficaces. Esta Contra-Revolución encuentra su alma en la Iglesia, 
que se servirá de la Acción Católica. 

En suma, un ensayo que pretende continuar una línea iniciada ya hace más de 
cien años por De Maistre y de Bonald y en el cual se ponen de relieve las excelentes 
dotes del autor, que ha visto traducido su libro al español y al francés. 


J. Ln :S: 
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AL-ANDALUS (Granada, 1960) 


Número 1: 


M. ALonso ALonso: El Kitab fusus al-Hikam de al-Farabi. 


ANALES DE LA REAL ACADEMIA DE CIENCIAS MORALES 
Y POLITICAS (Madrid, 1960) 


Número 1: 


Aunós, E.: Técnica y espiritualidad. ZARAGUETA, J.: Papel de la violencia en la 
vida. YancuAs Messía, J. M., y Gascón Marín, J.: Pío XII y el orden internacional, 
ARGENTE, B.: La problemática de las cosas. Cobón, J. M.: Armonía entre el hombre 
y la sociedad contemporánea. 


ANALYSIS (Oxford, 1960) 
Número 2: 
L. J. RusskLL: Formal Logic and Ordinary Language. B. A. O. WinLiams : Bodily 
Continuity and Personal Identitiy. 


ANALYSIS (Oxford, 1960) 
Número 5: 


Gonparn, L.: The Exclusive *'Or'. Aovist, L.: Notes on A. J. Ayer's «The Ter- 
minology of Sense-data», WHrrE, A. R.: Different Kinds of Heede Concepts. COBURN, 
R. C.: Rodily Continuity and Personal Identiry. 


Número 3: 


D. J. Hiniman: On Substitutivity Crieteria. J. BenNeErr: A Myth about Logical 
Necessity. E. J. NeLL: The Hardness of the Logical «Must». 
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ANALYSIS (Oxford, 1961) 
Número 4: 


MackaY, D. M.: Logical Indeterminacy and Freewill. BarrY, B. M.: Justice 
and the Common Good. Zwzic, A.: Is 'Good” Ambiguous? 
Número 5: 


H. Hunson: Why are our Feelings of Pain perceptually unobservable? SIBABIJAN : 
Can the Law of Contradiction be stated? J. MarcoLis: How do we know that any- 
thing continues to exist unperceived? D. LorrscorDoN: On «lnadequate» Definitions. 
H. V. Srores-RoE: Recipes and Induction: Ryle v. Achinstein. 


ANTONIANUM (Roma, 1960) 
Número 2: 


H. BorAk: Introductio in philosophiam S. Laurentii Brundusini. D. VAN DEN 
Ene: Les «Notulae in Genesim» de Hugues de Saint-Victor source litteraire de la 
«Summa Sententiarum». 


ANTONIANUM (Roma, 1960) 
Números 3-4: 


R. ZABALLONI: Come si pone el problema de la liberta. 


ARCHIV FUR GESCHICHTE DER PHILOSOPHIE (Berlín, 1960) 
Número 42: 


P. WiLrerRT: Mitteilung and die Leser. CH. H. KaHn: Religion and Natural 
Philosophy in Empedocle?'s Doctrine of the Soul. W. RisseE: Die Entwicklung der 
Dialektik bei Petrus Ramus. R, BurLeER: Natural Belief and the Engima of Hume. 


AVGVSTINVS (Madrid, 1960) 
Número 19: 


A. Muñoz ALoNso: Metafísica clásica y Filosofía actual. A. RicoBELLO : El pers- 
pectivismo social de G. H. Mead. A. Muñoz ALoNso: Ramón Llul y los problemas 
contemporáneos. G. Armas: Hacia una ética agustiniana del hogar. 


Número 20: 


Muñoz ALoNso, A.: El método de la didáctica científica. Caña, P.: Pre-onto- 
logía: la esencia y la existencia. Ruiz, F.: Humanismo y anti-humanismo: Sciacca 
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Y Sartre. URMENETA, EF. DE: Águstinismo y lulismo. ReY ALTUNA, L.: Presencia del 
medioevo en la estética. Oroz, J,: Humanismo y mundo moderno. 


BIJDRAGEN (1960) 
Número 2: 


J. HermaNS: Het hopen. Een analyse van de houding. W. De Greer: De kennis 
bij Romano Guardini. E. CORETH: Sinn und Struktur der Spátphilosophie Schelling. 


CIENCIA Y FE (República Argentina, 1960) 
Número 1: 


Para una antropología metafísica. 


DIALECTICA (Suiza, 1959) 
Números 51-52: 


J. Picuer: Note sur la philosophie d'inspiration scientifique. J. K. FEIBLEMAN : 
The logical structure of the scientific method, F. GonserH : Quelques remarques sur 
Particle de M. Feibleman. G. E. MÚrter : Dialectic the logic of philosophy. J. SAUVAN : 
_ Les facteurs de connaisance. A. Davim: Reflexions pour un nouveau schéma de l'hom- 

me: but et moyens. P. VERNOTTE: A propos de la connaissance. F. BoNsaAKk: Con- 
naissance et verité. Y. GoNSerH: La connaissance de l' homme par l'intermediaire 


du robot. 


DIALECTICA (Suisse, 1960) 
Número 1: 


VanbeL, A.: Un humanismo scientifico. GEx, M.: Défense de la philosophie 
d'inspiration scientifique. Réponse á la Note sur la philosophie d'inspiration scien- 
tifique de M. J. Claude Piguet. PorrTmANN, A.: L'ontogénese et le probleme de Pori- 
gine, Barr, G. A.: Science, sufficient ground, and the posibility of metaphisics. 
SuPEk, M.: Escape of philosophy into linguistic depths. 


Numeros 2-3: 


GAGNEBIN, S.: Gosenth tel que je le connais. Art, M.: Die Stellung von Gon- 
seths «offener Philosophie» im Ganzen der Philosophia perennis. BerNAYs, P.: Cha- 
rakterziige der Philosophie Gonseths. Bonsack, F.: La metaphysique et la science. 
BouLIGAND, G.: Effort théorique et limites au pouvoir d'unifier. Cmistorr, D.: Si- 
tuation et objetivité. GUuGGENHEIMER, H. W.: General relativity and nuclear 
reactions. HAINarD, [R.: Science et art. Hirsch: Philosophie ouverte et connaissance 
probable. Linner, A.: Beobachtung. Versuch und Zufall. Mercier, A.: De la réalite 
et du Myte. NoLrt, P.: Deutung der Freiheit als eine Begegnung. PERELMAN, CH: 
La régle de justice. SPEcKER, E.: Die Logik nicht gleichzeitig entscheidbarer Ausagen 
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VeiLLON, CH.: Songe. WaLrer, E. J.: Wissenschaftstheoretische Ansatze zum Problem 
der Ueberwindung der ideologischen Sozialphilosophie durch empirische Sozialfor- 
schung. Liste des Publications de Ferdinand Gonserh. 


DIVUS THOMAS (Italia, 1960) 
Número 1: 


VerDE, F. M.: L'esistenza del male secondo S. Tommaso. ComPosTa, D.: Instui- 
zione ed essere in Aristotele. A Posrioma, P. A.: Cognitio existentiae Dei quonam 
sensu dici potest omnibus naturaliter inserta, PERINI, G.: Rapporti fra etica e altri 
tipi di conoscenza. PEREGO, A.: Origine ed evoluzione dell'universo. 


Número 2: 


BARTOLOMEI, T. M.: Solidarieta e collaborazione fra capitale e laboro e fra le 
organizzazioni, medi, sindacali e professionali. SFERRAZZA, A.: La liberta umana sotto 
linflusso di forze esterne. 


ESPIRITU (Barcelona, 1960) 
Número 33: 


J. VinaL GIRONELLA : Filosofía de la iniciativa privada. F. A. Parmes: Valoración 
del entendimiento agente en la Gnoseología de Santo Tomás. 


Número 34: 


RoiG GIRONELLA, J.: La «inmanencia teleológica» del viviente y la hipótesis de 
una síntesis vital de laboratorio. CoLomEr, E.: El Historicismo de Guillermo Dilthey. 
Due Rojo, A.: El influjo de los Cielos. 


Número 35: 


La enseñanza de la filosofía en el bachillerato español. 1. Quines: La verdad del 
ser del hombre, A. Due Rojos: Ministerios de la vida galáctica. S. BARTINA: El pro- 
blema de la sintesis de la vida. Conversaciones de Poblet. 


ESTUDIOS (Madrid, 1960) 
Número 49: 


Martín ORTUZAR, FR.: Del orden natural a la inteligencia subsistente. DELGADO 


VARELA, J. M.: Vocación y formación. RABADÉE ¡Romzo, S.: Hacia una revisión del 
concepto histórico de Filosofía moderna. 


ESTUDIOS ECLESIASTICOS (1960) 
Número 133: 


A. QueraLT: El fin último natural en Luis de Molina. 
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ESTUDIOS FILOSOFICOS (Las Caldas de Besaya, 1960) 


Número 20: 


T. Uranoz: Existencialismo y filosofía de la existencia. E. CHAVARRI: El orden 
de los escritos históricos de Aristóteles según S. Alberto Magno. 


Número 21: 


T. Urnanoz: Existencialismo y filosofía de la existencia humana. A. LoBaro : 
Francisco Alvarado, O. P. y los elécticos, YT. MonruLL: Boletín bibliográfico exis- 
tencialista A. DeL CURA: Las Disputaciones metafísicas de Suárez. A. DeL Cura: La 
«Summa Theologica» de San Antonino de Florencia. 


ESTUDIOS FRANCISCANOS (1960) 
Número 307: 


C. De PAMPLONA: La permisión del mal moral. A. De SosrabiLLo : Una opinión 
falsamente atribuida a San Buenaventura. 


ESTUDIOS LULIANOS (Palma de Mallorca, 1960) 
Número 10: 


M. OLTRA: Sugerencias acerca del mando en «Blanquerna». G. BONAFEDE: La 
condanna di Stefano Tampier e la «Declaration di Raimondo Lullo. F. A. Yates: 
La teoría luliana de los elementos. A. LLINARES : Le sejour de Raymond Lulle a Bou- 
gie et la «Disputatio Raymundi christiani et Hamar Saraceni». L. Perz MARTÍNEZ : 
Los fondos manuscritos lulianos de Mallorca. P, A. OLtverR: Crónica del 1 Congreso 
Internacional de Lulismo. 


Número 11: 


F. V. STEENBERGHEN: La signification de l'oeuvre anti-averroiste de Raymond 
Lull. P. E. CoLomer: Ramon Llull i Nicolau de Cusa (A la llundels manuscrists 
lul-lians de la Biblioteca cusana). F. A. Yares: La teoría luliana de los elementos. 
A. MADRE: Raimundus Lullus und Johann Heinrich Alsted. 


ESTUDIOS TEOLOGICOS Y FILOSOFICOS (Buenos Aires, 1960) 


Número 1: 


Cm.: De Koninck: Sobre el carácter deliberadamente ambiguo del lenguaje 
filosófico. 


(8) 
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ESTUDIOS TOMISTAS (1960) 


Número 4: 


E. D. ArmemaA: La Filosofía Marxista. Y. M. Romero Gross: Sorprendente Ex- 
periencia Psicológica. 


ESTUDIOS TOMISTAS (Quito, Ecuador, 1960) 


Número 6: 


El arte en la filosofía marxista. E. D. ArmemaA: Concepto tomista de Trabajo. 


FILOSOFIA (Torino, 1960) 


Número 4: 


Marmieu, V.: La dottrina delle idee di Ar:uro Schopenhauer. STEGMANN, A.: Mon- 
miigne critico del pensiero umanistico. CumPETA, S.: «Filosofia delle morali e «cau- 
salismo critico» in Adriano Tilgher. Guzzo, A.: Problemi di estetica. PERA GENZO- 
NE, E.: L'estetica di Guido Calogero. 


FILOSOFICKY CASOPIS (Praga, 1960) 


Número 2: 


J. ZeELENY: O problemu logiky Marxova «Kapitálu». T. Paviov: Teorie odrazu 
a kybernetika. K. MacHa: Problem empiricke sociologie z hlediska historickeho ma- 
terialismu. J. ZemAaN: Jeste k problému rozpornosti pohybu. A. KISELINCEV: Todor 
Pavlov-vynikajici bulharsky vedec a verejny cinitel. B, JANOUSEK : Bibliografie histo- 
rickeho materialismu. 


Número 3: 


K. Macha: Zivy Lenin. A. Korman: O Zákonitostech vyvoje prirodnich ved. 
Z. MATHAUSER: O zdroji umeni. L. HrzaL: Nektere zakladni kategorie historickeho 
materialismu a jejich vyklad. Z. LerrIn: Novakantovuska revize marxismu. B. Ja- 
NOUSEK : Bibliografie historickeho materialismu. 


Número 4: 


J. PoreLovA: L'objet et la concepcion de l'ethique marxist et sa position dans 
les sciences. A. Korman: A la défense de la cybernétique. M. TeicH: Darwin et la 
réligion. J. KDrRNA: Sur les opinions de Machiavelli concernant la politique d'etat et 
Dhistoire. K. CHvAaTIK : Le probleme de Vorigine de Desthétique en Tchecoslovaquie. 
A. ZEMPLINER: La philosophie chinoise et Leibnitz. 
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FRANCISCAN STUDIES (1960) 
Números 3-4: 


R. J. RocH: The Philosophy of St. Bonaventure. A Controversy. T. A. WASSMER : 
Guilt and Value Philosophy. M. A. BroWN: John of Salisbury. C. HaY: St. John 
Chrysostom and the Integrity of the Human Nature of Christ. D. Van DeN EYNDE: 
Deux traité faussement attribués a Hugues de Saint-Victor. 


Números 1-2: 


A. ReDLON: St. Thomas and the Freedom of the Creative Act Reginal. S. PERA: 
Historical Notes concerning Ten of the Thrity-one Rigoristic Propositions. 


GIORNALE CRITICO DELLA FILOSOFIA ITALIANA (Firenze, 1960) 


Número 1: 


C. ANTONI: L”estetica di Hegel. P. ProvanI: L?ultimo libro di Carlo Antoni. 
F. VoLraccio: La vita e le opere di Carlo Antoni. V. SArnaTI: Aspecti e problemi 
dello spiritualismo di Armando Carlini. C. Cesa: Bruno Bauer e la filosofia dell'auto- 
coscienza. G. Perr1: Filosofía e storia della filosofia. A. PreBE: Verificabilita e accer- 
tamento dell errore nella storiografia filosofica. R. FRANCHINI: Ricerta storica e storia 
della filosofia. 


Número 3: 


A. Isoro1: Distinzione e unita di filosofia e psicologia, R. FRANCHINI: Un apossi- 
bile riforma dell'idea di progresso. A. CorsaNo: La poetica del Campanella. E. Ga- 
RIN: Áncora della storia della filosofia e del suo metodo. 


Número 4: 


G. CmiavacciH Filosofia e religione. A. GIANQUINTO : L*unnita di ragione critica 
e ragione storica. 


Número 1: 


U. Spririro: L'avvenire della scienza. M. Fancerii: La crisi dell'idealismo ita- 
liano. A. NeGRI: Tre studi Italiani sul Giovani Hegel. C. Cesa: Ludwig Feuerbach 
nella piú recente letteratura. V. FAz10-ALMAYER : Ricerche Hegeliane. P. K1EE: Teoria 
della forma e della figurazione, 1l «de Perfectione rerum» di Nicolo Contarini. 


GIORNALE DI METAFISICA (Genova, 1961) 
Número l: 


M. NEDONCELLE: Les équivoques de la reflexion philosophica. R. Riverso: La 
filosofia delle forme simboliche di Ernesto Cassirer. J. Ecote: La «Philosophia prima 
sive Ontologia» de Christian Wolf: Histoire, doctrine et méthode. 


116 REVISTA DE REVISTAS 


HUMANITAS (Tucumán, 1959) 
Número 12: 


N. eE AQUIN: Cognición, conocimiento, extrapolición, alienación y sabiduría. 
A. Gartía ESTRADA: Teoría de la ciencia en Ortega y Gasset. M. G. Casas: Bergson 
y el sentido de su influencia en América. J. C. ALESSI DI NICOLINI: La nueva lógica. 
Sus posibilidades en las matemáticas y en la metafísica. E, ConcHa: El problema del 
arte en la estética de Etinne Souriau. L. O. COLMENARES : Introducción a la filosofía 
japonesa. 


Número 13: 


E. PucciARELLI: La idea de Filosofía en Husserl. 


IL PENSIERO (Milano-Varese, 1960) 
Número 2: 


E. Paci: Tre paragrafi per una fenomenologia del linguaggio. S. VANNI ROVIGHI: 
Osservazione sulla cronologia dei primi scritti di Hegel. G. MONPURGO-TAGLIABUE : 


Metafísica e gnoseología nel pensiero di J. Dewey. M. M. Ross1: Teoría generale del 
linguaggio. 


INTERNATIONAL PHILOSOPHICAL QUARTERLY (New York, 1961) 
Número 1: 


T. BerrYH Oriental Philosophy and World Humanism. C. J, DÉ Vocer: What 
Philosophy Meant to theh Greeks. D. von HILDEBRAN: The Modes of Participation in 
Value. H. E. HENHGSTENBERG : The Phenomenology of Meaning as Approach to Meta- 
physics. J. TrRoUILLARD: The Logic of Atribution in Plotinus. M. G. CHARLESWORTH : 
Lingustic Analysis and Language about God. 


LA CIENCIA TOMISTA (1960) 
Número 275-276: 


V. Muñoz DeLcaDo: Domingo de Soto y la ordenación de la enseñanza de la 
Lógica. 


LA CIUDAD DE DIOS (El Escorial, 1960) 
Número 2: 


U. ALvarez: Origen del conocimiento en San Agustín. F. Martínez MoRáN : 
Influencia literaria de Cicerón en la «Ciudad de Dios» de San Agustín. A. C. VEGA: 


San Isidoro y la cultura clásica. S. ALVAREZ 'TURIENZO: El puesto de M. Scheler en 
la filosofía contemporánea. 
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Número 3-4: 


U. Alvarez: El problema de la abstracción en San Agustín. Interpretaciones his- 
tóricas. 


LAVAL THEOLOGIQUE ET PHILOSOPHIQUE (Canadá, 1959) 
Número 2: 


G. VENNES: Les principes moraux qui regissent les émotions inconscientes. 
M. SarnT-EDoUuARD: La division aristotelicienne des sciences, selon le  professeur 
A. Mansion. L. RoY: Le fondement des droits de la famille. 


Número 1: 

S. CanTIN: L*objet des sens externes dans la concepción aristotelicienne de la 
sensation. 
Número 2: 


KOoNINCkK, CH. DE: Abstraction from Watter. Corre, M.: La vision philosophique 
d'Héraclite. DoLan, J. V.: Natural Law and Legislation. BouLaY, J.: Quelques notes 
a propos des vertus morales. McNAmaARa, V. J.: Some Basic Notions of the Personalism 


of Nicolas Berdyaev. 


LUMEN (Vitoria, 1960) 
Número 3: 


J. M. SeriEn: Televisión y Moral. 
Número 5: 


J. M. SetrreN: Existencialismo y situacionismo ético. 


LUMEN (Vitoria, 1961) 
Número 1: 


De Urtarán, F. O.: El porqué de la moral nueva del cristianismo. 


MISCELANEA COMILLAS (Santander, 1960) 
Número 33: 


1. IPARRAGUIRRE: La sicología y los ejercicios. J, ArNnárz: Proceso de desegoiza- 
ción y la Sicología dinámica. J. M. BasaBeE: Problemas sicológicos de los jóvenes 
ejercitantes. J. LamoLLA: Sicologia de la perseverancia. A. Román: Proceso trans- 
formativo del aprecio práctico de los valores. 
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MISCELANEA DE ESTUDOS A JOAQUIM DE CARVALHO (Portugal, 1960) 


Número 3: 


A. Guy: L'examen des esprits selon Huart. P. A. MARTÍN SARMIENTO: Ántropo- 
logía y Filosofía o Aristotelismo y Agustinismo. M. BUNGE: Are there timeless enti- 
ties? M. H. pa Rocha PEREIRA: Um Opúsculo Médico de Pedro Hispano. V. DE SA: 
Amorim Viana. Ensaio bio-bliográfico. 


Número 4: 


A. Guy: Joaquin de Carvalho, historien de la philosophie et maítre de sagesse. 
CH. PERETMAN: Le róle de la décision dans la théorie de la connaissance. 


NATURALEZA Y GRACIA (1960) 


Número 2: 


G. DE SotieLLO : El hombre y las cosas. Algunos aspectos de la Filosofía de Or- 
tega y Gasset. F. DÉ VENTOSA: Cristianismo y culturas humanas. Con motivo de la 
«Princeps Pastorum» de Juan XXIII. M. MarcmesAN : Valores espirituales de la per- 
sonalidad y salud mental. 


NATURALEZA Y GRACIA (1961) 
Número 1: 1 


EZQUERRO RAMÍREZ, J.: Significado del Yo (En torno al problema sicológico 
de Cristo). ! 


RS 
| 


3 
NUESTRO TIEMPO (Pamplona, 1960) 
Número 70: 


Paracios, L. E.: El pudor. ILLANES, J. L,: El sentido de la historia en Jacques 
Maritain. 


Número 72: 


L. M. Garrmo ARILLA: Galileo: el científico y el católico. 


ds 
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NUESTRO TIEMPO (Navarra, 1961) 
Número 79: 


I. SáncHez BELLA: El comunismo y la renovación de la Universidad. 
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PENSAMIENTO (Madrid, 1960) 
Número 63: 


J. Muñoz: El P. Salvador Cuesta. J. Ro1G GIRONELLA: El principio metafísico 
de finalidad a través de las obras de Santo Tomás. C. BENAVIDES : Simpatías filosóficas 
de Williams James. C. Quirós : Averroes. 


Número 62: 


J. Gómez CAFARRENA: «4Analogía del ser» y dialéctica en la afirmación humana 
de Dios. A, RorvÁN: Naturaleza y substancia. F. BasaBE: Exposición suareciana de 
la causa instrumental. S. Gómez NocaLes: 1. Coloquio internacional sobre historia 


de la filosofía musulmana. J. 1. ALcorTa: El valor, fundamento y expresión de la 
libertad. 


PHILOSOPHIA (Mendoza, 1959) 
Número 22: o 
R. MonboLro: Nota sobre los «Antecedentes» en la Historia de la Filosofía. 
L. TaraAN: El concepto de lo divino en Jenófanes. A. F. Ruiz: Leonardo: Ciencia 


y Arte. E. H. MADDEN: Inducción y probabilidad de la Filosofía de Charles S. Peirce. 
A. Raccio: Sobre el estilo de evidencia en la experiencia lógico-matemática. 


Número 23: 


D. F. Pro: La religión de los misterios en Grecia. R. MonboLro : La conflagra- 
ción universal en Heráclito. W. J. KicoreE: Alejandro Korn y la teoría relativista 
de los valores. R. Royo: Forma y contenido. R. TreveSs: El problema de la expe- 
riencia en la Filosofía de Wilhelm Schuppe. E. KoBLMEYER DE ESTRABOU: La metafí- 
sica del conocimiento de Nicolai Hartmann. 


PHILOSOPHY TODAY (Spring, 1960) 
Números 1-4: 


J. Artz: Newmans Contribution to Theory of Knowledge. C. O. ScHrac: Whi- 
tehead and Heidegger. M. DurreNNE: The Role of Man in the Social Sciences. 
J. MoELLER: The Ground of Thought. A. VerGoTE: The Symbol. 


PHILOSOPHY TODAY (1960) 


Números 4-4: 


S. BreroN: From phenomenology to Ontology. E. B1seER: Symbol and Man. 
A. CHAKRAVATY : Metaphysical Orientations in Indian Philosophy. 
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RAZON Y FE (Madrid, 1960) 
Números 750-751: 


J. M. AnejanDrRO: ¿Unidad cultural de Occidente? J. 1.: Siewerth ante Suárez. 
£. CoLOMER: Congreso Luliano en Formentor. 


Número 754: 


J. L. Mico: Humanismo, Ciencia y Técnica. 


RAZON Y FE (Madrid, 1961) 
Número 756: 


J. 1.: El auge de la Historia de la Filosofía. 


Número 757: 


J. 1.: Duns Escoto en la patria de Suárez, 


Número 759: 


J. 1.: Heidegger en la Miscelánea jubilar. 


REVISTA CALASANCIA (Madrid, 1960) 


Número 24: 


P. Fonr y Purc: Situación de la escuela católica en el Concordato Español desde 
1953, vista desde Roma. V. García Hoz: La psicología y el psicólogo escolar. 


AN 
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REVISTA DE EDUCACION (La Plata, 1959) 


Número 5: 


O. C. M. De MonrtoYA: Antropología filosófica. H. O. CiarLo: El hombre y su 
circunstancia. M. A. Presas: La persona en los límites del misterio. S. JANNAPPOME : 
El «Discurso de Pitágoras» de Ovidio. J, Jacog1: El proceso creador. ARISTÓTELES : 
La ley. S. Ramón Y CAJaL: La atención. G. BACHELARD: La imaginación y lo ima- 


ginario. 
REVISTA ESPAÑOLA DE PEDAGOGIA (Madrid, 1960) 
Número 72: 


MonrtiLLa, F.: Proceso educativo de la libertad. 


REVISTA DE REVISTAS 121 


REVISTA ESPAÑOLA DE TEOLOGIA (Madrid, 1960) 
Números 1, 2: 


T. GreENWwOOD: Esquisse d'une casuistique internationale. 


REVISTA DE ESTUDIOS POLITICOS (Madrid, 1959) 
Número 106: 


L. RosALeS: Libertad y autenticidad. J. Xirra Heras: Bibliografía sobre el co- 
munismo en la U. R. S. S. 


Número 107: 


S. LISARRAGUE: La consistencia de la sociedad. S. BERNARD: Las relaciones de 
la teoría y la práctica en la Ciencia Política. Bibliografía del Derecho Político y 
constitucional, 


Número 108: 


P. L. Vermu: Sobre el concepto de institución política. A. A. OrTEGA: Persona 
humana, comunidad y sociedad. J. PLamenATz: El lugar y la influencia de la filosofía 
política y social. 


REVISTA DE ESTUDIOS POLITICOS (Madrid, 1960) 
Número 109: 


A. Facio Moreno, y J. J. Trías VEJARANO : Dos notas en torno a la idea de 
Derecho natural en Locke: Hooker en el Segundo Tratado de Gobierno civil. Pufen- 
dorf y la fundamentación individualista entre la Sociedad y el Estado. 


Número 110: 


J. FueYo: Orden político y norma constitucional. L. E. PaLacios : El humanismo 


Número 111: 


Lecaz Y LacamBRA, L.: El Derecho internacional en el pensamiento de José 
Nrtega y Gasset. 


REVISTA DE FILOSOFIA (La Plata, 1960) 
Número 9: 


A. Asti VERA: Caracteres antimetafísicos del pensamiento contemporáneo, J. Ko- 
Gan: Las dos esencias de lo humano. H. D. ManbrioN1t: La esencia de la filosofía 


124% REVISTA DE REVISTAS 


según Max Scheler. E. Estiu: La experiencia filosófica de F. Schiller. R. S. HarT- 
MAN: El humanismo de Samuel Ramos. A. G. CaAPPELLETTI: Arquelao, maestro de 
Sócrates. A. MEINING: Documentos de filosofía contemporánea: mi filosofía. 


REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA (Madrid, 1960) 


Número 70: 


BRAUDEL, F.: Histoire e sciences sociales. La longue durée. TierRNO GALVÁN, ÉE.: 
El método y su aplicación como tratamiento en las ciencias sociales. L1soNn ToLoSA- 
NA, C,: Antropología social en Inglaterra. 


REVISTA PORTUGUESA DE FILOSOFIA (Braga, 1960) 
Fasc. 1: 


J. M. ALEJANDRO: Libertade e certeza. A. Da Costa Lores: Realismo do senso 
comun e realismo da Ciencia na Filosofia de Meyerson. J. A. PIMENT DE SDUZA 
MONTEIRO : A psicologia análitica de Jung. D. Martins: Projeccao da metafisica na 
ética. 


Número 2: 


C. ABRANCHES : Pedro da Fonseca. J. BACELAR DÉ OLIVEIRA: Filosofía Escolástica 
e Curso Conimbricense. L. CRAVEIRO DA SILVA: Ántero de Quental. F. SOARES GOMES : 
Sampaio Bruno. A. Dias DÉ MAGALHAES : Teixeira de Pascoaes. J, FERREIRA: 4 exis- 
tencia da Filosofía portuguesa. L. CRAVEIRO DA SiLvA: Filosofía perene e escolástica 
actual. A. BOTELHO: Saudosismo como movimiento. A. Braz TEIXEIRA: Filosofía do 
direito. J. MeEnNDeS: Filosofía e Estética. Y. A. de Souza MONTEIRO : Significado do 
neoagustinismo em Portugal. R. be VAscoNcELOS: Projeccao do existencialismo em 
Portugal. 


Número 3: 

C. PIrES: A inteligencia e o mal na accao. J. Fracata: Filosofia da existencia. 
A. MONTENEGRO: A mulher, objecto da problematica psicológica, Psicanalitica e 
Filosofica. ; 


Número 4: 


MarrINs, D.: Dialectica do temporal e do eterno. Gaspar, P.: O conhecimento 
afectivo em S. Tomas. FERREIRA, J.: Moral de Deus en Francisco Suares. 


REVISTA PORTUGUESA DE FILOSOFIA (Braga, 1961) 


Número 1: 


ABRANCHES, C.: Argumento ontologico e ideias inatas em Antonino Cordeiro. 
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GAsPAR, P.: O conochimento afectivo em S. Tomas. Muñoz ALONSO, A.: Metafisica 
classica e filosofia actual. Da Sirva, C.: Y congreso tomistico internacional. PIRES, C.: 
XI sessao de medievistas em Colonia. Da S., L. C.: IV congresso internacional de 
cultura europeia. BACELAR E OLIVEIRA, J.: Assembleia geral da «Goerres-Gesellschaft». 


REVISTA DE TEOLOGIA (Argentina, 1960) 
Números 30-31: 


E. E. Montero: El Matrimonio y sus problemas. J. F. BoLzan: Ideas actuales 
sobre el origen de la vida. 


REVISTA DA UNIVERSIDADE CATOLICA DE SAO PAULO (1960) 
Número 33: 


M. CARMELITA : Intuition et connaissance du Moi d'apres Jacques Maritain. 


REVUE INTERNATIONALE DE PHILOSOPHIE (Belgique, 1960) 


Número 51: 


E. MinxowskK1I: Imagination? M. F. DacocneT: M. Gaston Bachelard, philosophie 
de l'imagination. J. StTaroBISK1I: Jean-Jacques Rousseau et les pouvoirs de l'imagi- 
naire. P._ De MAN: Structure intentionnelle de l1'Image romantique. P. KoESTENBAUM : 
The Logic of Schopenhauer's Asthetics. 


REVUE PHILOSOPHIQUE DE LOUVAIN (1960) 


Número 57: 


G. Van Rier: Mythe et vérité. A. WYLLEMAN: L'homme et la création des valeurs. 
3. LADRIÉRE: Histoire et Destinée. L. VAN MaecmT: Le langage de la philosophie. 


Número 58: 


McinerNY, R.: La terme «ame» est-il équivoque ou univoque? AWEENEY, L.: 
L'infini quantitatif chez Aristote. Grexe, M.: La date d'un commentaire medieval 
anonyme et inédit sur le Traité de Uáme d'Aristote. CrarK, M.: Meaning and Lear- 
ning in Hegel's Philosophy. RescHer, N.: Must identities be necesary? GreLE, M.: 
Deux congres de philosophie mediévale. DHonrH, U.: Le deuxieme «Symposium 
Aristotelicumo». WENIN, CH.: Le quinzieme «Convegno» de Gallarate. IsaYE, G.: 
Le cinquieme Congrés thomiste. 
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REVUE DES SCIENCE3 RELIGIEUSES (Strasbourg, 1261) 


Número 1: 


J. E. D'Ancers: Epictéte et Séneque d'apres le de Perenni philosophia d'Augus- 
tin Steuco (1946-1549). Y. M. J. CoNGaARr: Saint Isidore et la culture antique. 


REVUE DE L'UNIVERSITE D'OTTAWA (Ottawa, 1961) 


Número 1: 


MARTINELLI, L.: La Philosophia et son langage. WoJciecHowsKI, J. A.: Science 
and the Notion of Reality. 


RIVISTA DE FILOSOFIA NEO-SCOLASTICA (Milán, 1960) 
Número 1: 


CRESCINI, A.: L'antinomia della fisica moderna. Minio-PaLuELLO, L.: Note sull” 
Aristotele latino medievale. PELLEGRINO, U.: Storia e metafisica in Kant, Hegel e 
Jaspers. VANNI RoviGH1: In torno al primo Hegel. BonetT1, A.: La storia della filo- 
sofia italiana nella seconda meta dell'Ottocento e Giovanni Gentile, PORRINO, S.: 
Ugo Spirito: scienza e pace. 


Números 2, 3: 


F. OLciati: L'eredita filosofica di Agostino Gemelli. G. BonrTADINI: La posizioni 
della neoscolastica nella filosofia contemporanea. S. VANNI RovicGHI: Riflessioni sul 
problema della conoscenza. C. ARATA: Evidenza e metafisica. 1. MANCINI: Espressio- 
nismo ontologico. F. Riverri BARBO: La struttura logica della prima via per provare 
Tesistenza di Dio: applicazioni di logica simbolica e nessi di contenuti. A. BONETIHL : 
La concezione dialettica della realta in Eraclito. E. OBERTI: L'estetica musicale di 
Reginone di Prúm e Pattualita dell estetica medievale. L. Verca: La «Philosophie 
de lU'Esprit» e le sorti della filosofia. 


Número 4: 


S. Vanni RovicHi: L*ontologia spinoziana nei «Cogitata mataphisica». A. Mar- 
CHESI: Il principio di non-contraddizioni in Aristotole e in Kant e la funzione del 
«tempo». U. PELLEGREINO : La storia nella metafisica dell essere. 


Número 6: 


Non1s, P. G.: Realismo pessimistico e moralismo teologico in L. A. Muratori. 
PALLEGRINO, G,: La «Nuova retorica» di Chaim Perelman. Verca, L.: Il congresso 


tomistico internazionale. BausoLa, A.: Sul significato stori di Roberto Ardigo. Za- 
NI, L.: 11 parudosso Mandevilla. 
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RIVISTA DI FILOSOFIA NEO-SCOLASTICA (Milán, 1961) 
Número 1: 


T. MIYakAwa: La nozione di sostanza prima secondo san Tommasso. O. ORFEL: 
Il problema della realtá in Antonio Gramsci. A. Mazcmes1: Un assalto alla teoresi 
attraverso la storia della filosofia. G. Penari: Metodo storicistico e ricostruzione 
metafisica ovvero l'evoluzione filosofica di E. Cione. 


SALESIANUM (Turín, 1960) 
Número 1: 


J. M. SáncHez-Ruiz: El amor en el tomismo. F. PIEMONTESE: Sul concetto di 
filosofía cristiana. 
Número 2: 


P. T. SreLLa: A proposito di Pietro da Palude la questione enidita «Utrum Deum 
esse infinitum in perfectione et vigore possit efficaci ratione probari» di Erveo Na- 
talis. A. Ronco: Considerazione sopra una teoria fenomenologica della personalita. 
L, BocLioLo: Un filosofo cristiano: Armando Carlini. 


Número 3: 


L. BocLioLo: La Filosofia de Uintegralita di M. F. Sciacca. L. BocLioLo: Un 
nuovo metodo di fondare l'ontologia. 


Número 4: 


J. M. SáncHEz-Ruiz: La estructura trágica y problemática del ser, según don 
Miguel de Unamuno. 


SALMANTICENSIS (Salamanca, 1960) 


Número 2: 


J. Riesco TERRERO : Juan de Janduno y el Gandavense. J. Gea EscoLaANo : El ser 
divino y su participación en el orden natural en Pedro de Ledesma. 


SAPIENTIA (Buenos Aires, 1960) 


Número 55: 


O. N. Deresi: Contemplación y acción. J. 1. ALcorta: El humanismo de Hei- 
degger. O. N. Derisi: Cultura o humanismo cristiano, A. Moreno: La cuarta figura 
galaica. J. RusÉn SANABRIA: Lógica moderna y lógica clásica. C. A. Irurramoe CoLom- 
BRES : Diversos significados de libertad en Kant. 
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Número 56: 


C. FaBro: Santo Tomás y la filosofía cristiana actual. J. 1. ALcorTAa: El huma- 
nismo en Heidegger. J. E. BoLzan: Boletín de Filosofía de las ciencias. 


Número 57: 


O. N. DeresI: La actividad especulativa y práctica del espíritu. G. SoAJE Ramos : 
Valor y situación en Louis Lavelle, O. N. DeresI: Naturaleza, causas y ámbito de 
la cultura. L. J. Morzau: Destino final del espíritu. A. J. MORENO: Lógica indú. 
C. A. SACHERI: Gentile y la historia de la filosofía italiana del siglo XIX. 


Número 58: 


O. N. DereEs1: La supremacía del espíritu frente al materialismo marxista. C. Fa- 
Bro: Libertad y alienación del hombre. J. E. BoLrzan: Boletín de filosofía de las 
ciencias. L. E. CARRANZA Lamas: ¿Hacia dónde va la Etica? 


SAPIENZA (Roma, 1960) 


Número 5: 


B. D'AMORE: Autorita e liberta. G. Mira: 1l lavoro nella vita dell'uomo. 1. Cam- 
POREALE: Valore assoluto e valori relativi: il contenuto dell'intuizione mistica. F. VER- 
DE: Un dibattito intorno a «filosofia e storia della filosofia». G. De CRESCENZO : 
I valori nella husserliana filosofia della storia. 


Número 6: 


TAYLOR, J.: La vera natura della metafísica tomistica. Kunicic, G.: La moralitá 
della guerra secondo S. Tommaso. PIzzORNI, R.: Diritto naturale e diritto positivo. 
Muñoz ALONSO, A.: Raimondo Lullo oggi. GUARDINI, R.: La fenomenologia dell'es- 
perienza religiosa. Lorz, G. B.: La filosofia dell'esperienza religiosa. DÁmorE, B.: 
«Filosofia ed esperienza religiosa» al XIV Convegno dei filosofi cristiani a Gallarate. 
PoLtr, O. C.: «Sozializzazione e persona umana» alla Settimana: Sociale dei Cattolici 
in Francia. PASSERI PIGNONI, V.: I giovani di oggi davanti ai valori di sempre. 


SOPHIA (Padova, 1960) 
Números 3-4: 
E. Cion1: Dall'idealismo al Cristianesimo. B. MAGNINO : Feuerbach e il «vicolo 


cieco» dell'ideologia marxista. E. ELorbuY: AÁmmonio Sacca e il Pseudo-Aeropagita. 
L. MONTONER1: Intorno ad una formula invecchiata dell idealismo storiografico. 
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SOPHIA (Padova, 1961) 
Número 1: 


BruneLLo, B.: Gli scritti filosofici giovaniti di Carlo Marx. OrraviaNo, C.: 
Adriano Tilher, Come Croce e Gentile distrussero il Positivismo e incretirono UItalia. 
Maros DeLL'Oro, A,: L'antimateria e l'antimondo. Rocca, M.: Le Iper-Relativita. 
SuLowsKI, J.: The sources of Boethius «De Consolatione Philosophiae». 


STUDIA MONTIS REGII (Canadá, 1960) 
Número 2: 


A. Nau: Le probleme de la philosophie chretiéne. 


STUDIA MONTIS REGII (Canadá, 1961) 
Número l: 


A. Nau: Le probleme de la philosophie chretienne: éléments d'une solution. 
thomiste. E. BOUCHER: Investigatio historia supra cognitionem rerum materialium 
singularium existentium. 


THEORIA (1960) 
Número 3: 


H. N. CasTAÑeDA: Outline of a theory on the general logical structure of the 
language of action. H. MorrIS: Imperatives and Orders. M. OsswsKaA: Existe-t-il un 
systeme de morale qui mérite le nom de systeme? 


TIJDSCHRIFT VOOR PHILOSOPHIE: (1960) 
Número 2: 


L. VANDER KERKEN: Filosofische taal en poétische verwoording. J. Gonna: De 
overwinning op de dood in het oudste Indischdenken. J. Piar: Ethiek van Kant in 
de kritische Werken, E. MinkowsKI: L'humilité. D. M. De Perrer: Een geamen- 
deerde Phenomenologie. 


Número 3: 


A. KOCKELMANS : Eenheid en verscheidenheid in de wetenschap volgens het stand- 
punt der phaenomenologie. J. Parr: Ethiek van Kant in de kritische werken. M. Nr- 
DONCELLE: Un chemin philosophique vers Dieu. 
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Número 4: 


Riesco TerrERO, J.: Pedro Fonseca e o seu conceito de metafisica. NUNES 
CorLHo, E.: Ambito da Filosofia da Educacao. 


PO 
Da a 
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VERBUM (Río de Janeiro, 1960) 


Número 2: 

P. F. PEREIRA DE ALMEIDA : Dialogando com Mauricio de Medeiros. S. GARRACHON : 
Alberto Camus: itinerario e mensagem. 
Números 3-4: 


P. A. RODRIGUES: Psico-genética educacional. 


VERDAD Y VIDA (Madrid, 1960) 


Número 71: 


SOLAGUREN, C.: Técnica balmesiana en la investigación filosófica, ()UTUMURO, 
M. R. El tomismo ante la filosofía crítica. MuNarIn, R. L. DE: La escuela voluntarista 
medieval: Acotaciones a un libro reciente. ALLUNTIS, F.: El «Tratado del primer 
principio de Escoto». CABANELLAS, D.: Primer coloquio internacional sobre la filosofía 
musulmana. 


Número 72: 


SOLAGUREN, C.: La Ciencia en Balmes: Principios, Constitución y clasificación 
de la ciencia. Oromí, M.: El gran «Prólogo» de Duns Escoto. 


VERDAD Y VIDA (Madrid, 1961) 
Número 73: 


JunceDA, G.: Glosa al libro del Prof. Market: «Dinámica del saber». N. G. Ca- 
MINERO : La Facultad de Filosofía de la Pontificia Universidad Gregoriana. 


VIRTUD Y LETRAS (Colombia, 1959) 
Números 71-72: 


J, A. ODDONE: San Agustin y la Prueba de la Existencia de Dios por las Verdades 
Eternas. A. MARTÍN SARMIENTO : En torno a un reciente libro sobre Ortega y Gasset. 
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VITA E PENSIERO (1960) 


Número 6: 


G. V. GREMIGNI: L'insegnamento della Chiesa sul problema dell'educazione di 
mons. A. MARONGIU: La libertá della scuola nello Stato moderno. V. SINISTRERO : 
I diritti della scuola libera in Italia negli ultimi quindici anni. L. Grussan1: Valore 
educativo della scuola libera. M. LAENG: Progresso scientifico e libertá della scuola 
G. GIAMPIETRO : Liberta scolastica effettiva in alcuni paesi di Europa. 


F. Viro: Compito scientifico, aspetto professionale e carattere degli studio uni- 
versitari. 


Número 7: 


C. CoLombo: Cultura cattolica e problemi attuali nel pensiero di padre Gemelli. 


Número 9: 


VITA E PENSIERO (1961) 


Número 2: 


OLciari, F.: Un memorando Congresso di Filosofia dopo il Concordato di mons, 
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CONGRESO LUSO-ESPAÑOL PARA EL PROGRESO DE LAS CIENCIAS 


Del 23 al 26 de noviembre de 1960, han tenido lugar en Sevilla los actos del 
XXV Congreso Luso-Español para el Progreso de las Ciencias. 

El día 23, a las once de la mañana, se celebró el acto de apertura en el Teatro 
Lope de Vega, pronunciando el discurso inaugural el Catedrático de la Universidad 
de Madrid Dr. López Ibor. 

A las cuatro de la tarde del mismo día se iniciaron los coloquios y las sesiones 
de las distintas Secciones. 


En la sección de Teología, Filosofía y Pedagogía actuó de Presidente el Dr. don 
Jesús Arellano, Catedrático de la Facultad de Filosofía de la Universidad sevillana, 
y de Secretario don Antonio Becerra Bazal, miembro de la Sociedad Española de 
Filosofía. 

La ponencia estuvo a cargo del Profesor Dr. Domingo Mauricio Gomes dos San- 
tos, que desarrolló el tema «A Universidade de Evora e a Escravatura». Intervinieron 
en la discusión el Padre Paramo, don Francisco Manso Pérez y don Jesús Arellano. 

En la sesión de la tarde leyeron comunicaciones los señores Manso Pérez sobre 
«El español ante el existencialismo», el Padre Paramo González sobre «Los Evange- 
lios canónicos» y el Profesor Rene Carrington da Costa. Intervinieron en la discu- 
sión los señores Arellano, Manso Pérez, Becerra Bazal y el Padre Ausencio Rodríguez. 

Por la tarde leyeron comunicaciones el Padre A. Mirando Santos sobre «Libertad 
e Libertades» y el Padre R, Franco Hernández sobre «Un nuevo contricionismo». 
Intervinieron en la discusión los señores Chacón Aldea, Manso Pérez, Becerra Bazal 
y los Padres Paramo González, Ausencio Rodríguez y Paramo González. 


A las cuatro de la tarde continuaron las sesiones, leyendo sus comunicaciones 
los señores Becerra Bazal sobre el tema «En torno a la pretendida conexión íntima 
de las ciencias naturales y las culturales y normativas»; Dr. F. Casteló-Franco, sobre 
«A Didactica da Historia e da Filosofia no Liceu Normal de Pedro Nunes (Lisboa»; 
Chacón Aldea, sobre «Valor del pensar filosófico», y Padre Ausencio Rodríguez, «An- 
ticipo de una síntesis de filosofía». El Presidente dio lectura a varias comunicaciones 
presentadas, entre otras de don Juan Zaragiieta, don Fermín de Urmeneta y don Ja- 
vier Zubiri. Intervinieron en la discusión los señores Arellano, Becerra y Manso. 

A las siete de la tarde se celebraron en la Universidad vieja los actos de clausura, 
presididos por el Subsecretario del Ministerio de Educación Nacional, don José Mal- 
donado. El discurso estuvo a cargo del Presidente de la Asociación, Profesor Lora 
Tamayo. El Secretario, señor Torroja, informó del estado actual de la Asociación 
y las perspectivas para un futuro inmediato. 
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XIV CENTENARIO DE SAN ISIDORO 


Con motivo de este centenario se ha celebrado en Léón una Semana Internacio- 
nal Isidoriana que hubo de despertar notable interés tanto en España como en el 


extranjero. 

La conferencia de apertura la pronunció don Ramón Menéndez Pidal, quien di- 
sertó sobre el tema «San Isidoro y la cultura de Occidente». A esta Semana asistieron 
especialistas isidorianos de España, Francia, Alemania, Bélgica, Holanda, Italia, In- 
glaterra, Portugal, Estados Unidos y diversas Repúblicas americanas. 

Como resumen de las ponencias hubo unos coloquios que versaron sobre los tres 
puntos principales de la obra isidoriana: originalidad, influjo y edición crítica. Para 
esta última finalidad se nombró una comisión internacional formada por los profe- 
sores Bischoff, Hillgart, Fontaine y Díaz y Díaz, la cual coordinará e impulsará 
todos los estudios encaminados a una edición crítica. 

Se publicará, además, un Boletín bibliográfico y se constituirá en León una 
biblioteca isidoriana que reúna la totalidad de los estudios y trabajos isidorianos 
publicados y manuscritos, y cuando esto no sea posible dispondrá de microfilms 
de las obras publicadas. 


SEGUNDO CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA MEDIEVAL 
(31 agosto-6 septiembre 1961) 


Organizado por la Sociedad Internacional para el Estudio de la Filosofía Medieval 
(S.I.E.P.M.), se celebrará en Colonia este 11 Congreso, cuyo tema general será «La 
Metafísica en la Edad Media. Sus orígenes y su influencia», Este tema será conside- 
rado en su acepción más amplia, lo cual permitirá tratar los aspectos más diversos 
del mismo, sin excluir las perspectivas teológicas. 

Habrá sesiones plenarias y sesiones por secciones con lectura de comunicaciones 
seguida de discusión. Estas comunicaciones podrán ser redactadas en latín, español, 
francés, inglés, italiano y alemán. No podrán exceder de ocho páginas en' cuarto, 
mecanografiadas a doble espacio y debrán llegar antes del 1.0 de abril a la Secretaría 
del Congreso: Thomas Institut an der Universitát Kóln, Kúóln - Lidenthal, Univer- 
sitátstrasse 22. 

El importe de la cotización es de 10 $ para los miembros activos, 8 $ para los 


miembros de la S.I.E.P.M. al corriente de sus cuotas de 1961 y 5 $ para los simples 
adheridos. 


IX CONGRESO DE LA SOCIEDAD JAPONESA DE FILOSOFIA MEDIEVAL 
(Kyoto, 10-11 noviembre 1960) 


En la Universidad Doshisha de Kyoto se ha celebrado el IX Congreso de la 
Sociedad Japonesa de Filosofía Medieval, en el que tomaron parte más de cuarenta 
profesores de unas quince Universidades oficiales y privadas del Japón, entre ellas 
de las de Tokio y Kyoto, entre las primeras, y las Keio y Waseda, de las segundas. 

El programa comprendía tres sesiones de estudio en que se leyeron y discutieron 


las comunicaciones y un simposio sobre las corrientes actuales en los estudios sobre 
la Edad Media fuera del Japón. 
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Uno de los autores más estudiados ha sido San Agustín, no sólo en conexión 
con problemas de autores medievales, sino directamente. 

Entre los miembros de la Sociedad hay buen número de católicos, pero también 
de protestantes e incluso de no cristianos. Destaca entre éstos el profesor Wawada, 
para quien ha sido el deseo de entender la cultura occidental, lo que le ha hecho 
estudiar el pensamiento medieval. 

Coincidiendo con la celebración del Congreso, se ha publicado el tercer número 
de Chuseishisokenkyu (Estudios de pensamiento medieval), órgano de la Sociedad, 
que contiene estudios sobre San Buenaventura, Santo Tomás, San Agustín y Síger de 
Brabante, así como información y crítica bibliográfica. 


Las Jornadas de estudio carabelesianas (7-9 octubre 1960), organizadas por el 
Instituto de Filosofía de la Universidad de Bolonia, han tenido como temas «Instan- 
cias teóricas en el pensamiento de P. Carabellese» y «Las investigaciones históricas 
de P. Carabellese». Ha sido figura principal de la Reunión el Prof. T. Moretti 
Costanzi. 


La naturaleza humana es el tema a que estará consagrado el XI Congreso de las 
sociedades filosóficas de lengua francesa que tendrá lugar el Montpellier del 4 al 7 de 
septiembre del corriente año. Al cumplirse el centenario del nacimiento de Maurice 
Blondel se dedicará un solemne homenaje a su memoria. El presidente del Congreso 
será el Prof. A. Forest. La Secretaría: Faculté des lettres et des sciences humaines, 
rue card.-de-Cabriéres, Montpellier. 


El X Congreso internacional de historia de las ciencias se celebrará en los Esta- 
dos Unidos del 26 agosto al 2 septiembre 1962. Las primeras sesiones serán en la 
Cornell University de Ithaca (N. Y.) y las finales en la American Philosophical 
Society de Filadelfia. El comité organizador estará presidido por el Prof. H. Guerlac. 
Las informaciones son facilitadas por la Cornell University, Ithaca, N. Y. 


Se han publicado las Actas del V Congreso Tomístico internacional celebrado 
en Roma el pasado septiembre. El grueso volumen en que se recogen las comuni- 
caciones de los congresistas lleva el título de Thomistica morum principia. 


Igualmente han visto la luz las actas del primer congreso internacional de filo- 
sofía medieval reunido en Lovaina y Bruselas en 1958, Su título, El hombre y su 


destino en los pensadores de la Edad Media. 


CURSILLOS Y CONFERENCIAS 


SEMINARIO SOBRE INTRODUCCION AL ESTUDIO DEL IDEA. 
LISMO ALEMAN 


Organizado por el Instituto Luis Vives y por la Sociedad Española de Filosofía, 
se viene celebrando un seminario de introducción al estudio del idealismo alemán 
dirigido por el Prof. Oswaldo Market, de la Universidad de Madrid. 

La duración del seminario es de tres meses y fue inaugurado el 27 de enero, con- 
cluyendo el 28 de abril. Cada sesión comprende dos horas de exposición, en la 
primera de las cuales se desarrolla el tema y en la segunda se atiende a la lectura 
de textos, comentario de la bibliografía fundamental, discusión y preguntas. 
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Sobre el tema «Lo permanente y lo variable en la filosofía actual» disertó, el 
6 de febrero, el Director del Instituto Luis Vives y Presidente de la Sociedad Espa- 
ñola de Filosofía, D. Juan Zaragueta. 

El Rvdo. P. Ramón Ceñal, colaborador del Instituto Luis Vives, pronunció una 
conferencia, el día 1 de marzo, acerca de «Condición y destino de la filosofía en el 
pensamiento contemporáneo». 


El catedrático peruano D. Alberto Wagner de Reyma dictó en la Universidad 
Católica de Chile una conferencia sobre «Egología trascendental de Husserl y funda- 
mentación de las ciencias». 


El P. Luis Alonso Schóckel, S. 1., dictó en la Cátedra de San Pablo, de Madrid, 
un cursillo de tres conferencias, los días 3 al 5 de octubre, sobre «Sociedad, Prospe- 
ridad, Técnica: tres problemas actuales a la luz del Antiguo Testamento». 


Los días 8, 9 y 10 de febrero, en la Cátedra Pío XII (Facultad de Filosofía 
y Letras de Madrid), el P. Charles Moeller dictó tres conferencias sobre «Camus y el 
ateísmo desesperado», «Sartre y el ateísmo positivo» y «Gabriel Marcel ante el mis- 
terio de Dios». 


Sobre el tema general, «La aportación ética del mensaje cristiano», pronunció 
cuatro conferencias, en el Instituto Central de Cultura Religiosa Superior, los días 8, 
12, 16 y 26 de noviembre de 1960, el Rvdo. Sr. D, Luis José Alonso González. 


Un ciclo de conferencias sobre «La libertad del hombre en sus dimensiones his- 
tóricas», fue explicado en el Ateneo de Madrid por el Prof. Rafael Gambra, los 
días 9, 10 y 13 de marzo. 


«Verdad y opinión en la vida social», es el título de la conferencia que el profe- 


sor Antonio Millán Puelles tuvo a su cargo el 15 de marzo, también en el Ateneo 
de Madrid. 


NOMBRAMIENTOS, HOMENAJES Y DISTINCIONES 


NUEVOS CATEDRATICOS 


Han sido nombrados, después de la correspondiente oposición, catedráticos de 
Institutos de Enseñanza Media los señores don Antonio Ferraz Fayos, para el Insti- 
tuto de Córdoba; don Juan Ruiz Cuevas, para el Instituto de Santa Cruz de la Palma; 
don Ricardo Sánchez Ortiz de Urbina, para el Instituto de Plasencia; doña María 
Consolación Riaza, Puertollano; don Sergio Rábade, Linares; don Francisco Trujillo, 
Mérida; don Luis Baciero, Jerez de la Frontera; doña Aquilina Satué, Calahorra; 
don José Blanco Pérez, Ferrol; don Ricardo Correa, Baeza; don Juan Núñez Jimé- 
nez, Aranda de Duero; don Doroteo Martín Matilla, Osuna. 


El P. L M. Bochenski ha sido nombrado profesor en la Universidad de Kansas, 
donde explicará un curso de historia de la lógica y otro sobre filosofía contempo- 
ránea. 

El Prof. Kotarbinski, de la Universidad de Varsovia, ha sido elegido presidente 


del Instituto Internacional de Filosofía en la asamblea general celebrada en Ober- 
hofen el 13 de septiembre de 1960. 
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NUEVAS PUBLICACIONES 


El Departamento de Filosofía de la Fordham University, conjuntamente con el 
Berchmans Philosophicum de Heverlee-Lovaina, ha iniciado la publicación de una 
Revista bajo el título de International Philosophical Quarterly, para lo cual cuentan 
los editores con el concurso de un grupo internacional de colaboradores de distintos 
países de Europa, América y Asia. 

International Philosophical Quarterly pretende ser un fórum internacional para 
la exploración creadora, crítica e histórica basada en la tradición de un humanismo 
teístico y personalista, buscando de esta suerte un más estrecho contacto intelectual 
y cultural entre Europa y América, así como entre Oriente y Occidente. 


En su primer número, IPQ publica artículos de profesores europeos y america- 
nos, tales como Cornelia De Vogel, Dietrich von Hildebrand, Jean Trouillard y cuen- 
ta entre sus colaboradores a Cornelio Fabro, George Bastide, Maurice de Gandillac, 
Regis Jolivet, Roger Troisfontaines, Jean Wahl y Peter Wilpert. 

REVISTA DE FILOSOFIA saluda cordialmente a IPQ y le desea largos años 
de vida al servicio de nuestras disciplinas, augurándole grandes éxitos en la tarea 
que ahora inicia. 


La editorial «La nuova Italia», de Florencia, ha iniciado la publicación de la 
colección Filosofía y Comunidad Mundial, bajo los auspicios de la Federación Inter- 
nacional de las Sociedades de Filosofía y con la contribución de la Unesco, bajo 
la dirección del Prof. Raymond Klibansky. 

Se trata de ofrecer a un público amplio los textos que más han contribuído a 
promover la paz, la justicia, la tolerancia y la libertad humana, reaccionando contra 
cualquier filosofía que exalte el poder o la violencia, justifique el derecho de la 
fuerza o muestre a hombre prisionero de necesidades económicas, sociológicas o 
psicológiacs. 

Han aparecido hasta ahora Los Edictos de Asoka y Fede, dubbio e tolleranza, 
de Castellione. Seguirán las Lecciones sobre la tolerancia, de Locke. 


La «Fundación Vitoria y Suárez», de Buenos Aires, ha publicado un volumen 
con el título Presencia y sugestión del Filósofo Francisco Suárez, Su influencia en 
la Revolución de Mayo. Entre los autores que han colaborado figuran los profesores 
Dell'Oro Maini, Legón, Ramos y Ruiz Moreno. 

Bajo el título Sinn und Sein. Ein Philosophisches Symposion, se ha publicado 
un grueso volumen (Tiibingen, M. Niemeyer Verlag, 1960, 860 págs.), preparado por 
Richard Wisser, en el cual se recogen notables contribuciones de estudiosos de todo 
el mundo para honrar el LX cumpleados del Prof. Fritz Joachim v. Rintelen. Han 
colaborado, entre otros, W. Jaeger, J. Maritain, J. Lotz, M. Miller, Radhakrishnan, 
De Raeymaeker, Abbagnano, Battalia, Spranger, Toynbee y entre los filósofos de 
habla española, los profesores Muñoz Alonso, Marías, Recaséns Siches, García Maynes 
y Romero. 

Los PP. Ermitaños de San Agustín comenzarán a publicar en la próxima prima- 
vera una revista bajo el título de Augustinianum. Verá la luz en Roma y estará 
consagrada a las ciencias eclesiásticas, incluída la filosofía. 

La asociación china «El pensamiento contemporáneo», de Taipeh, anuncia la 
publicación de su revista trimestral Contemporary Thought Quarterly, redactada en 
chino. Sin embargo, la redacción acepta los textos en español, francés, inglés y alemán, 
encargándose de su traducción. Filosofía, religión, sociología, política, cultura, derecho 
y otras afines serán las materias tratadas en la revista. 
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Los PP. Jesuitas de Fordahm, en unión con los del Berchmans-Philosophicum 
de Heverlee (Lovaina) se proponen editar una revista trimestral con el título de 
International Philosophical Quarterly. Su finalidad es abrir un diálogo entre los 
pensadores anglosajones y los representantes de la tradición espiritualista y persona- 
lista de Occidente, 

Entre sus colaboradores figuran los nombres de Muñoz Alonso, Fabro, Gandillac, 
Guitton, Guzzo, Jolivet, Neconcelle, Troisfontaines, Wahl y Wilpert. 


NECROLOGIA 


En febrero de 1960 falleció el Prof. Ernest Barker, de la Universidad de Cam- 
bridge, especialista de filosofía política, tema al que dedicó numerosas publicaciones 
de carácter teórico e histórico. 

Ernesto Barker había nacido en Woodley (Lancashire), el 23 de septiembre de 
1874. Enseñó primero en Oxford, de donde pasó al King's College de Londres y de 
aquí a la Universidad de Cambridge, donde explicó ciencia política por espacio de 
doce años hasta 1939. 

Entre sus obras merecen citarse «The Political Thought of Plato and Aristotle», 
«Political Thought in England from H. Spencer to the present day» y, sobre todo, 
«Greek Political Theory: Plato and his predecessors». 

Divulgador de las teorías crocianas, estudió Barker particularmente las relaciones 
entre Estado e Iglesia en la historia moderna. 

El 17 junio 1960, a los cincuenta y nueve años, falleció Everett Wesley Hall, 
residente del departamente de Filosofía de la Universidad de Carolina del Norte. 

René Berthelot, que durante muchos años enseñó en la Sorbona y en la Universi- 
dad Libre de Bruselas, falleció el 16 de junio de 1960. Entre sus obras recordaremos 
los tres volúmenes consagrados al pragmatismo bajo el título común «Un romantisme 
utilitaire». 


